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ТАО ТЕ СНІМС 


La presente edizione si è avvalsa della consulenza di Renata 
Pisu, la quale ha pure curato la trascrizione secondo il sistema 
Wade dei termini cinesi che compaiono nel commento. 


Dedico questo libro a mia moglie, il cui aiuto 
mi è stato preziosissimo 


INTRODUZIONE 


Il Tao-té-ching è uno di quei libri che conservano 
inalterato nei secoli il loro valore. La stessa oscurità 
del testo sembra renderlo ancor più affascinante. Fa- 
langi di eruditi cinesi si sono impegnati a interpre- 
tarlo e, negli ultimi cento anni, sono apparse anche 
numerose traduzioni in lingue occidentali. Se gli in- 
terpreti cinesi non concordano affatto fra loro, anco- 
ra maggiori sono le divergenze fra i traduttori. Non 
soltanto abbiamo parecchie versioni di sinologi com- 
petenti che differiscono considerevolmente le une dal- 
le altre, сё anche tutta una serie di sedicenti tradu- 
zioni fatte da persone che avevano appena una cono- 
scenza elementare del cinese e che, per chiarire il te- 
sto, non hanno esitato a ricorrere a speculazioni filo- 
sofiche che erano т genere affatto estranee allo spiri- 
to cinese. Pur apprezzando l'interesse che questo clas- 
sico ha potuto destare т un pubblico abbastanza va- 
sto ed eterogeneo, non possiamo che rammaricarci del 
fatto che il Tao-té-ching sia così divenuto vittima del 
peggiore dilettantismo. 

Un sinologo ha perciò tante ragioni per esitare a 
intraprendere una nuova traduzione. Il Tao-té- 
ching presenta problemi filologici di non facile solu- 
zione e la laconicità del testo è esasperante. Se, ciò 
nonostante, mi sono azzardato a farlo è perché, come 
sinologi, non si sfugge al bisogno e al desiderio di 
rendersi conto del senso di quest opera. Pur avendo 
appreso molto dalle migliori traduzioni, non ce n'era 
nessuna che mi soddisfacesse. Intanto si erano venute 
formando in me, dopo una lunga maturazione, alcu- 
ne idee su questo libro e, durante l’ultima guerra, 
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quando И contrasto delle circostanze spronava natu- 
ralmente a riprenderne lo studio, mi sono finalmente 
deciso al grande passo. Ho pubblicato prima una 
traduzione т lingua olandese; poi i colleghi france- 
si, conosciuto quel mio tentativo, mi hanno sollecitato 
a rifare una traduzione т francese per un pubblico 
più vasto. Sono stato, così, indotto a pubblicare que- 
sto libro. Per redigere la versione francese ho nuova- 
mente consultato il testo e 1 commenti, ho introdotto 
numerosi cambiamenti e ampliato le note, cosicché 
questa versione non è affatto identica alla mia prima 
traduzione т olandese. 

Questa nuova versione del Tao-té-ching si distin- 
gue da tutte le precedenti per il trattamento più cri- 
tico del testo. Fino a oggi la maggior parte dei tra- 
duttori si sono attenuti al testo tradizionale. E vero 
che 1 migliori hanno utilizzato, di tanto т tanto, 
lezioni differenti, ma nessuno ha mai fatto un se- 
rio sforzo per dare una traduzione scientifica basa- 
ta su una ricostruzione critica dell’intero testo. Per 
quanto ne sappia il solo che abbia osato fare molte 
trasposizioni testuali è Ch'u Ta-kao nella sua tradu- 
zione in inglese, pubblicata nel 1937, dove però egli 
non dà conto dei cambiamenti effettuati. 

Arthur Waley ha pubblicato nel 1934 una inte- 
ressante traduzione sotto il titolo The Way and its 
Power, traduzione che mira soprattutto a dare una 
interpretazione storica. Anche se nei particolari la 
mia traduzione differisce molto dalla sua, il mio 
punto di vista è fondamentalmente lo stesso, e se nelle 
note ho espresso qualche volta delle critiche, ciò si- 
gnifica che le sue opinioni meritano di essere con- 
traddette. Waley accetta un esiguo numero di va- 
папи, ma nell’insieme si attiene al testo tradizionale. 
Secondo me una traduzione del testo tradizionale ha 
valore qualora si desideri rendersi conto delle idee 
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che i Cinesi stessi, per più di duemila anni, si sono 
formati su questo santo libro. Ma se invece ci si pro- 
pone di penetrare il senso che esso ha potuto avere al- 
Рероса т cui fu redatto, mi sembra indispensabile 
procedere a uno studio critico di un testo tanto evi- 
dentemente corrotto; bisogna trattare questo libro co- 
me un qualsiasi testo antico. 

A questo precisamente tende la presente traduzio- 
пе. Né il testo né l’interpretazione tradizionali sono 
qui riconosciuti come autorità; ciò non implica che 10 
abbia considerato il testo come un dato isolato. Al 
contrario, lo ho metodicamente situato nel suo tempo 
e nel suo ambiente e ho preso in considerazione anche 
lo sviluppo ulteriore del Taoismo. Ma le opinioni dei 
commenti non possono avere per me che un interesse 
secondario. La formazione della dottrina taoista nel 
corso dei secoli è un argomento distinto, che non vie- 
ne trattato in questo libro. Questa traduzione non è 
che una lotta corpo a corpo con il testo stesso. 

Ovviamente mi sono servito abbondantemente de- 
gli studi critici degli eruditi cinesi. Oltre alle edizioni 
antiche, devo ricordare prima di tutto l’opera di Ма 
Hsii-lun, Lao-tzu ho-ku (1924), che tenta una rico- 
struzione critica dell intero libro. Le mie note dimo- 
strano fino a che punto questa opera mi sia stata т- 
dispensabile. Il punto di vista di Ma Hsú-lun è mol- 
to radicale. Secondo me egli tende con troppa facilità 
ad apportare modifiche al testo. In molti casi non so- 
no d'accordo con lui: ho accettato і cambiamenti che 
egli propone soltanto quando mi sono sembrati asso- 
lutamente necessari. Non ho sempre segnalato 1 punti 
sui quali le mie idee differiscono dalle sue e da quelle 
di altri commentatori e traduttori perché non volevo 
appesantire troppo le note. Ho fatto menzione di que- 
ste divergenze soltanto т casi particolari; garantisco 
tuttavia che le interpretazioni dei critici cinesi e dei 
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traduttori seri sono state sempre accuratamente valu- 
tate. 

Oltre all opera di Ma Hsii-lun mi è stata molto u- 
tile anche quella di Као Héng, Lao-tzu chéng-ku 
(1930), e пи sono servito anche delle edizioni di Yang 
Shu-ta, Lao-tzu ku-i (1928) e di Li Сћлао, Lao-tzu 
ku-chu (1929). Mi è stata di grande utilità anche la 
bella edizione critica, con varianti tratte da antiche 
iscrizioni e manoscritti, pubblicata dall Istituto Ar- 
cheologico dell’Accademia Nazionale di Pechino sotto 
il titolo Ku-pen Tao-tè-ching chiao-k'an (1936). Il 
testo cinese che appare qui riprodotto è tratto dall’edi- 
zione di Ts ai T'ing-kan, intitolata Lao chieh Lao 
(1921), che mi è stata molto utile per l'eccellente indi- 
ce che la correda. Disgraziatamente, certe altre edi- 
zioni critiche del testo e edizioni recenti che avrei vo- 
luto consultare ті sono rimaste inaccessibili. 

Il mio studio critico del testo non si limita a utiliz- 
zare antiche varianti o a fare alcune congetture, ma 
consiste anche in una ricostruzione del contenuto 
stesso dei capitoli. Il testo conta 81 capitoli. Questo 
numero non è casuale. 81 è 3 X 3 X 3 X 3: per il 
Taoismo è un numero sacro ed è certo che, durante о 
poco dopo la dinastia Han (206 a.C.-221 d. C.), questa 
divisione è stata fatta artificiosamente. Ora, bisogna 
sapere che gli antichi libri cinesi erano scritti su stret- 
te tavolette di legno o di bambù che, in generale, re- 
cavano incisa una sola linea di testo ciascuna. Que- 
ste tavolette erano tenute insieme per mezzo di lacci 
che scorrevano т fori praticati sui bordi delle lamel- 
le. Se il laccio si spezzava era facile che le tavolette 
ricadessero in disordine. È evidente che, volendo ri- 
distribuire il testo secondo un principio artificiale mi- 
rante a raggiungere il numero 81, le linee correvano 
il rischio di confondersi e di essere sistemate in ordine 
diverso dall originale, tanto più che il testo era oscu- 
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ro e a prima vista l’organizzazione contestuale delle 
sue parti non era sempre chiara. Le rime, che sono 
frequenti, costituiscono un aiuto prezioso ma sono 
troppo irregolari per essere sempre una guida sicura. 
Inoltre è possibile che in epoca Han non si siano 
sempre riconosciute le rime in parole la cui pronun- 
cia era cambiata. Sono anzi convinto che una simile 
confusione si sia prodotta in molti casi. Si incontrano 
molte ripetizioni che, in un testo tanto breve, sono po- 
co verosimili e molte linee ті sembrano capitate т 
capitoli dove non hanno nessun senso comprensibile. 
Dato lo stile lapidario del Tao-tè-ching, l’interpreta- 
zione dipende interamente dal contesto e queste linee 
risultano incomprensibili per il fatto che sono mal si- 
tuate; ma se si riesce a rimetterle nel loro contesto 
originale, dimostrano di avere un senso accettabile. 
Questo lavoro è, naturalmente, cosa delicata e diffici- 
le. Ho proceduto con la maggior cautela possibile, 
con criteri più conservatori che radicali. Oso dire 
che, a mio parere, il testo ne ha spesso guadagnato, 
perlomeno in chiarezza. 

Non mi illudo di aver superato tutte le difficoltà. 
Сі sono ancora dei passi che поп ті soddisfano e la 
cui traduzione è incerta. Nelle note ho reso conto del- 
le mie incertezze e delle mie lotte. 

Nelle note si troveranno anche frequenti riferi- 
menti ad altri passi del testo dove si trova la stessa 
espressione. Mi sono sforzato di spiegare il testo tra- 
тие il testo stesso chiarendo il senso, spesso oscuro, di 
una certa espressione mediante la stessa espressione 
quale compare т un altro contesto. In certi casi та 
sono anche appellato a passi riportati da altri autori 
taoisti antichi o da altri libri più о meno contempora- 
nei. Mi sono rifiutato di introdurre nella mia inter- 
pretazione delle nozioni di filosofia occidentale e mi 
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sono situato, per quanto possibile, dal punto di vista 
cinese. 

Ne consegue che l'interpretazione da me data è т- 
fluenzata dalle mie idee sulla data di composizione 
del Tao-té-ching. La tradizione situa questa data in 
epoca molto remota, circa la prima metà del VI secolo 
a.C. Lao-tzu, che è ritenuto l’autore del testo, sarebbe 
stato un contemporaneo un ро’ più anziano di Con- 
fucio. Questa tradizione poggia su di una biogra- 
ра’ di Lao-tzu, opera del grande storico Ssu-ma 
Chien (verso l’anno 100 a.C.). Per ragioni troppo 
complicate e troppo tecniche perché ne tratti qui, 10 
non do alcun valore a questa tradizione. Per me la 
testimonianza del testo in sé è più importante di qual- 
siasi tradizione secondo la quale questo о quel perso- 
naggio sarebbe l’autore di un testo dell’antichità. O- 
ra, le idee del Tao-té-ching mi sembrano assoluta- 
mente impossibili in un'epoca tanto remota come la 
prima metà del VI secolo avanti Cristo. Esse appar- 
tengono interamente al clima intellettuale che esiste- 
va т Cina verso l’anno 300 a.C. А più riprese ven- 
gono attaccate le idee della scuola di Confucio; spes- 
so st trovano delle idee che, trattate in altro modo, si 
incontrano presso altri autori di questo periodo. Con- 
tro un tale modo di vedere alcuni sinologi hanno no- 
tato che la lingua del Tao-té-ching sembra contenere 
elementi assai arcaici. Non penso affatto а negarlo; 
credo che l’autore si sia servito di antichi adagi, il 
cui senso all’origine può esser stato del tutto diverso, 
per incorporarli nel suo sistema di idee. Nello svilup- 
po della filosofia cinese mi è impossibile situare il 
Tao-té-ching come libro coerente, dominato da un 
grande pensiero, a una data anteriore al 300 a.C. 
circa. 

Dell’autore non sappiamo niente con certezza. So- 
no del parere che la tesi proposta da alcuni eruditi 
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cinesi е recentemente sostenuta т modo indipendente 
da H.H. Dubs, professore all’Università di Oxford, 
sia la più probabile. Secondo questa tesi Lao-tzu deve 
essere identificato con il padre di un certo Tuan-kan 
Tsung, visconte di Tuan-kan e generale del paese di 
Wei nell’anno 273 a.C. Questa identificazione, fon- 
data su dati puramente storici, si accorda molto bene 
con l'epoca т сш, per ragioni di intrinseca evidenza, 
si è inclini situare il testo. 

Ho reso il titolo Tao-té-ching — titolo che si incon- 
tra a partire dal VI secolo d.C. — con Il Libro del- 
la Via e della Virtù. In questo ho seguito l’esempio 
del grande sinologo francese Stanislas Julien, il qua- 
le nel 1842 pubblicò una traduzione assai pregevole 
per див ероса, anche se oggigiorno superata. Que- 
sto titolo ha d’altra parte bisogno di qualche spiega- 
zione. 

Tao, la Via, è l’idea dominante di tutta la filosofia 
cinese, fondamentale per l’antica concezione cinese 
del mondo. Era considerato come un assioma Ц fatto 
che l'uomo е il mondo formassero un’unità indissolu- 
bile e si influenzassero vicendevolmente. Ogni sorta 
di nozioni, per noi di ordine completamente diverso, 
erano associate, a volte în virtù di una rassomiglian- 
za esteriore di suono, di numero o di forma. Ci sono 
delle correlazioni costanti tra il cielo, la terra e l’uo- 
mo, 1 tre piani paralleli principali nei quali si muove 
il pensiero. Come il lavoro dell’uomo, nel giusto mo- 
mento, è necessario per far crescere le messi quanto la 
fertilità della terra e la pioggia del cielo, così c’è una 
stretta correlazione т ogni ambito della vita. Sulla 
volta celeste si muovono il sole, la luna e і pianeti. 
Questo movimento è la Via, Tao, del cielo. La Via, 
Tao, della terra e la Via, Tao, dell’uomo vi corri- 
spondono. Non appena c’è un ostacolo su una Via, 
ce пе è anche sulle altre. Tutti 1 fenomeni partecipa- 
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no a certe categorie Ц cui rapporto è espresso da un 
simbolismo numerico, e tra queste le principali sono 1 
cinque « elementi », le cinque direzioni (il « centro » 
conta come una direzione), le cinque stagioni (il cen- 
tro dell’anno viene contato a sé), i cinque pianeti, i 
cinque colori, i cinque gusti, le cinque note, 1 cinque 
intestini, eccetera. 

Ora, le qualità proprie a ciascuna cosa, l’influen- 
za che in questa lunga catena s’irraggia di anello т 
anello, è quel che si chiama Те, la Virtù, la Forza 
spirituale. Mi attengo alla traduzione « Virtù » per- 
ché sotto l'influenza confuciana il significato della 
parola è passato nella sfera morale. Tuttavia, т ori- 
gine, non bisogna comprendere questa parola т un 
senso etico ma т un senso magico. Tè è potenza ma- 
gica. A poco a poco la « buona condotta » іт senso 
naturalistico diviene « buona condotta » in senso ей- 
co; spesso і due significati si sovrappongono e con- 
fondono. 

La condizione ideale nella quale la Virtù, Tè, di 
ogni parte del tutto può dispiegarsi completamente è 
che nella Via tutto si sviluppi spontaneamente, senza 
costrizione e frizione tra le parti di tale meccanismo, 
se posso servirmi di questa immagine moderna. È es- 
senziale che questo sviluppo sia spontaneo. Nel mon- 
do naturale tutte le cose vengono formate in modo 
impercettibile. L'uomo, e soprattutto l’uomo per eccel- 
lenza, il principe, deve a sua volta comportarsi in 
questo modo; così nel mondo umano tutto può svilup- 
parsi liberamente e spontaneamente. Se invece egli si 
comporta da testardo, se non si conforma alla corret- 
ta condotta rituale, ne risulteranno fenomeni natu- 
rali anormali e gli affari del mondo umano verse- 
ranno nel disordine. Perciò il principe deve severa- 
mente controllarsi in tutte le sue azioni. Più precisa- 
mente egli non deve agire, cioè non deve fare co- 
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scientemente niente che possa contravvenire alla па- 
tura delle cose. Questo è chiamato Wu wei, И Non- 
agire, l’Inattività. Nei Dialoghi di Confucio (xv, 
4), a proposito del mitico imperatore Shun, si dice: 
« Governare Tutto-sotto-il-cielo per mezzo del Wu 
wei, ecco ciò che compì Shun. Come lo compì? Egli 
assunse un atteggiamento rispettoso sedendosi rivolto 
a sud, ed ecco tutto ». 

Rivolto a sud, da dove vengono la luce e И calore, 
è la posizione ideale del principe che gli permette di 
dare libero corso all'operare della Virtù, Tè, del cielo 
e della terra. In questo modo non vi è alcun pericolo 
che egli possa compiere azioni sconsiderate che po- 
trebbero intralciare questa operazione. Così il Non- 
agire non è semplicemente una passività: al contra- 
rio, è una condizione del più alto potenziale ma- 
gico. 

È alla luce di queste nozioni cosmologiche che biso- 
gna comprendere il modo in cui è sviluppata nel 
Tao-té-ching l’idea del Wu wei. Chuang-tzu, l’altro 
grande autore taoista vissuto fra il IV e il III secolo 
a.C., che per ricchezza di immagini supera anche il 
Tao-té-ching, è ossessionato dalla stessa idea. Il Wu 
wei è identificato con la Via. La Via è una idea for- 
male. Essa non è una Causa Prima, non è un Logos. 
Essa non è altro che И processo del cambiamento e 
della crescita 1т se stessi. Il mondo non è più conce- 
pito in termini statici ma in termini dinamici. 

Ош с? una parentela stretta con le idee sviluppa- 
te in un altro notevole libro di origine oscura, lo 

I-ching, 0 Libro dei Mutamenti. È noto che in que- 
sto libro di divinazione i simboli di tutte le cose sono 
rappresentati da combinazioni alternantisi di linee 
continue —— e spezzate — — che insieme formano 
64 esagrammi, per es. == ==. In questo mon- 


do degli esagrammi non c’è permanenza: tutto è т 
perpetua mutazione. Fra queste alternanze ci sono 
due poli: Yin, l’oscurità, il freddo, la femmina, la 
passività, il pari, la linea spezzata, e Yang, la luce, 
il calore, il maschio, l'attività, il dispari, la linea in- 
tera. Si legge nella Grande Appendice, una parte 
dello I-ching di epoca piuttosto tarda: « Una alter- 
nanza di Yin e di Yang si chiama la Via >. Le situa- 
zioni rappresentate dagli esagrammi non sono che 
stati di aggregazione temporanea che torneranno al 
loro contrario. 

Allo stesso modo tutto nella Via è costantemente 
incostante. Essere e Non-essere, fiorire e appassire, 
vivere e morire, si succedono Рип l’altro e si alterna- 
no costantemente. Е costante soltanto la mutevolezza, 
l'alternanza. Tutte le cose sono potenzialmente pre- 
senti т questa Via e si sviluppano del tutto sponta- 
neamente. 

Non c’è dunque nessuno sforzo, nessun fine. La 
Via è « costantemente inattiva, eppure non c' niente 
che non si faccia > (xxxvii). Di conseguenza qual- 
siasi azione cosciente in vista di un fine è cattiva. Un 
solo fatto è certo: tutto ciò che si espande e raggiunge 
la propria pienezza perirà a sua volta. Così c’è più 
potenzialità di vita e di sviluppo in ciò che è ancora 
debole, vuoto, vile, che in ciò che è forte, pieno, nobi- 
le. E per questo che « il debole prevale sul forte e il 
molle sul duro > |ххуш). Il Santo, cioè colui che si 
identifica И più possibile con la Via, resta dunque 
inattivo, passivo. Egli diventa come un lattante (LV). 
Il lattante è il portatore ideale del Tè, forza vitale, 
potenziale magico, Virtù. 

L'obiettivo principale del Santo taoista è coltivare 
questo Té, questa forza vitale magica. Per questo egli 
st applica a seguire la Via e si attiene al debole e al 
vile; egli si astiene da ogni sforzo volto a raggiunge- 
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те un fine. In un certo senso egli si propone dunque 
un fine. Il suo Wu wei è praticato con un’intenzione 
cosciente: sceglie questo atteggiamento nella convin- 
zione che lo sviluppo « naturale » di tutte le cose, che 
ne deriverà, lo favorirà. Soltanto in questo modo egli 
potrà premunirsi contro tutti i pericoli inerenti alle 
azioni e portare a compimento la propria vita senza 
perire prematuramente. In questo modo egli potrà ad- 
dirittura diventare invulnerabile (L). 

Il raggiungimento della longevità è un ideale ci- 
nese al quale 1 Taoisti si sono particolarmente dedi- 
cati. Questo ideale richiede una difficile ascesi, che 
nel Taoismo posteriore ci è nota, ma anche nel Tao- 
té-ching ci sono indicazioni chiare di queste pratiche 
(LIU. A questo scopo si sviluppò una tecnica speciale. 
Vi fu una disciplina della respirazione che permette- 
va di far circolare il ch'i, il soffio, nel corpo intero 
con la maggiore intensità possibile: st imparava a re- 
spirare « dai talloni », come si soleva dire. Vi fu an- 
che un’igiene sessuale che nell'unione dello Yin e del- 
lo Yang mirava a conservare la forza vitale facendo 
circolare lo sperma nel corpo. Vi fu ancora la ricerca 
di erbe medicamentose atte a conservare la vitalità, e 
P'alchimia per preparare la pillola dell'immortalità. I 
Santi taoisti, divenuti maestri т queste pratiche, ac- 
quistavano И dono della levitazione: si libravano li- 
беті al soffio del vento e 1 loro corpi, per così dire de- 
materializzati, non avevano più bisogno di nutri- 
mento e diventavano imperituri. 

La Virtù che deriva dal Wu wei è dunque una 
virtù puramente vitalista. Essa è completamente a- 
morale e і suoi adepti si scagliano con gran violenza 
contro tutto ciò che da altri è considerato come virtù. 
La scuola di Confucio inculcava le quattro virtù: 
umanità, giustizia, condotta rituale e conoscenza. 
Essa si sforzava di fare della Via una nozione etica. 
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Contro queste tendenze И Tao-té-ching conduce 
un'aspra polemica (si vedano, per esempio, i capp. У, 
хіх, хх). Inoltre il Santo taoista è il contrario asso- 
luto del Santo confuciano che si assoggetta a sforzi 
per riformare il mondo mediante un'educazione ispi- 
rata alle virtù morali. Il Taoista, invece, si comporta 
come un folle ispirato, un idiota, un arci-individua- 
lista che si tiene lontano dal mondo e dalle sue attivi- 
tà e che, in modo mistico, raggiunge direttamente l’u- 
nità con la Via. 

È tuttavia vero che il Tao-té-ching si rivolge т 
primo luogo al Santo in quanto principe: in effetti lo 
stesso Taoismo non sfugge alla preoccupazione, co- 
mune a tutto il pensiero cinese, di voler dare regole 
di vita valevoli per la comunità degli uomini. La 
conseguenza del Wu wei per il governo di un paese è 
di ridurre al minimo l'ingerenza della politica negli 
affari: « Se il popolo è difficile da governare, ne è 
causa l’attività dei suoi superiori» (LXXV). «Se io 
pratico il Non-agrre, il popolo si trasforma da solo » 
(уп). Le misure del principe mirano all'abbruti- 
mento del popolo: il popolo deve essere mantenuto in 
uno stato culturale di ignoranza completa (LXV, ur, 
LXXX). 

Questo è un aspetto del pensiero del Tao-tê-ching 
che senza dubbio impressionerà per il suo cinismo 
certi lettori. Tuttavia questo aspetto è molto impor- 
tante e proprio queste sono le idee elaborate dalla 
Scuola Legista, questa scuola ‘totalitaria’ che ha delle 
strane affinità con certe teorie politiche che abbiamo 
visto sorgere ai nostri giorni. 

Bisogna dire qui qualche parola su questa scuola. 
Essa rappresenta la tendenza politica del III secolo 
a.C. diretta contro la feudalità e il suo sistema di pri- 
vilegi e istituzioni rituali. I Legisti volevano sbaraz- 
zarsı di coloro che per ‘virtù di nascita occupavano 
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posizioni elevate. Il principe aveva bisogno di uno 
strumento che potesse servirgli per imporre la propria 
autorità assoluta. Questo strumento lo trovò nella 
legge che opera inesorabilmente proprio come la Via. 
Е in Han Fei-tzu che le idee taoiste e legaliste si tro- 
vano più chiaramente riunite in un sistema. Egli si 
basa sul principio che la natura dell'uomo è malva- 
gia e che soltanto per mezzo della Legge, che si impo- 
ne soprattutto con pene severe, si può costringerlo a 
una buona condotta. I piccoli delitti devono essere 
puniti severamente per evitare i gravi delitti. Questo 
eccesso di severità genererà una situazione în cui 
non ci sarà più bisogno di infliggere pene perché 
nessuno обета commettere il minimo delitto. Si finirà 
per «non fare niente », Wu wei. 

In questo sistema è essenziale che il popolo sia te- 
nuto nell'ignoranza. Deve essere occupato nell’agri- 
coltura e nel servizio militare. Siccome al popolo ri- 
pugnano le pesanti fatiche dell'una e i pericoli del- 
l’altro, bisogna rendere le condizioni della vita ordi- 
naria talmente dure che il servizio militare si presen- 
ti come cosa desiderabile. 1! servizio militare offrirà 
l'occasione per guadagnare delle ricompense. Tutta- 
via non bisogna permettere alla gente di arricchirsi 
perché la ricchezza favorisce le opere culturali. Il 
principe deve dunque rendere ricchi і poveri e poveri 
i ricchi e deve utilizzare le risorse accumulate dall'a- 
gricoltura per fare la guerra. 

L’estremo militarismo di questa scuola non è certo 
іт accordo con le idee del Tao-té-ching, stando al 
quale il principe santo deve astenersi da qualsiasi 
sforzo per ingrandire И suo territorio, ed è dunque 
pacifista (ххх, хххі, LXIX). Lo stretto legame fra le 
idee fondamentali della Scuola Legista e la dottrina 
taoista è tuttavia innegabile. 

Non c’è spazio qui per illustrare brevemente gli 
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avvenimenti storici che, nel 22 1 a.C., culminarono con 
la fondazione dell'impero’ e con la vittoria tempora- 
nea delle idee dei Legisti. Voglio soltanto ricordare 
come, con gli Han (a partire dal 206 а.С.), la scuola 
confuciana e la sua propaganda in favore delle isti- 
tuzioni rituali ricevettero l'approvazione ufficiale e 
furono così іп grado di forgiare lo stampo che il go- 
verno cinese è riuscito a mantenere fino ai tempi mo- 
derni. Le idee taoiste erano troppo poco pratiche per- 
ché un governo potesse trarne profitto. Soltanto per 
un incidente storico, quando la dinastia dei Tang, 
nell'VIII secolo, pretese di discendere da Lao-tzu, che 
era stato deificato, il Taoismo venne momentanea- 
mente riconosciuto come religione ufficiale e il Tao- 
té-ching venne ammesso tra 1 libri classici sui quali 
vertevano gli esami ufficiali. Questa fortuna però 
non poteva durare e il Tao-té-ching ben presto do- 
vette cedere il posto ai classici confuciani. Questo li- 
bro tuttavia ha continuato a esercitare un influenza 
profonda in Cina e la sua dottrina del Wu wei è di- 
venuta un principio riconosciuto del governo. Sopra 
al trono imperiale questi due caratteri erano tracciati 
su una preziosa tavoletta laccata, espressione elo- 
quente dell’ideale politico: governare senza ingerenza 
diretta. 

Credo di aver parlato abbastanza delle idee princi- 
pali del Tao-té-ching. Le abbondanti note che сотте- 
dano ogni capitolo mi dispensano dall’insistervi an- 
cora т questa introduzione. Il testo farà comprende- 
re la bellezza e la profondità dei pensieri enunciati 
meglio di questa sommaria esposizione. Anche se certi 
passi rimangono oscuri, l’idea direttrice del libro è 
perfettamente chiara. Questo piccolo libro è un vero 
tesoro di saggezza, provocatorio forse, ma dopo tanti 
secoli esso merita ancora la nostra ammirazione e il 
nostro interesse. 
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Il carattere di questa edizione mi ha costretto a li- 
mitare al massimo le discussioni puramente tecniche. 
La mia coscienza di filologo та impone tuttavia di 
rendere conto dei cambiamenti che ho apportati e del- 
le mie traduzioni. Spero di essere riuscito ad accon- 
tentare sia И lettore ordinario sia И sinologo esperto. 
A uso di quest'ultimo ho aggiunto un’appendice che, 
sotto forma di lista numerata, presenta tutti i caratte- 
ri delle parole cinesi che si trovano nelle note, dove 1 
numeri fra parentesi rimandano a questa lista. La 
riproduzione del testo cinese tradizionale faciliterà 1 
richiami. 

Dopo non poche esitazioni mi sono lasciato persua- 
dere a pubblicare anche il testo cinese quale è stato 
da me stabilito — e devo ringraziare Yo Swie-hong 
che ha avuto la gentilezza di tracciare 2 caratteri. Mi 
rendo conto che restano ancora molte incertezze. 
Quando redassi queste note non era prevista la pub- 
blicazione di questo testo în cinese; devo così prega- 
re 1 sinologi di scusarmi se non ho indicato т modo 
più preciso le fonti delle varianti da me apportate. Spe- 
ro che le troveranno senza difficoltà nei libri citati al- 
le pp. 13-14 di questa introduzione. Non posso con- 
cludere senza aver prima ringraziato il mio collega 
Paul Demiéville per la cortese attenzione con la qua- 
le ha letto il manoscritto per correggerne lo stile. 

Il manoscritto è stato ultimato nel dicembre 1949; 
circostanze impreviste ne hanno ritardato la pubbli- 
cazione. 


(Traduzione di Renata Pisu) 
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La Via veramente Via поп è una via costante. 

I Termini veramente Termini non sono termini 
costanti. 

Il termine Non-essere indica l’inizio del cielo e 
della terra; il termine Essere indica la Madre delle 
diecimila cose. 

Così, è grazie al costante alternarsi del Non-esse- 
re e dell’Essere che si vedranno dell’uno il prodigio, 
dell’altro i confini. 

Questi due, sebbene abbiano un’origine comune, 
sono designati con termini diversi. 

Ciò che essi hanno in comune, io lo chiamo il 
Mistero, il Mistero Supremo, la porta di tutti i pro- 
digi. 


Il primo paragrafo è fondamentale per la comprensio- 
ne di tutto il libro. L'autore comincia col dare alcune de- 
finizioni. 

Che cos'è il Tao (1)? La parola Tao significa «via». 
Ora, la caratteristica di una via comune è di essere im- 
mutabile, costante, permanente. Ma la Via di cui si tratta 
qui è caratterizzata dall’idea opposta: questa via è la per- 
petua mutevolezza stessa. L'Essere е il Non-essere, la vita 
e la morte si alternano costantemente. Non vi è nulla di 
fisso o immutabile. Dunque alla nozione di « ма » viene 
dato un significato contraddittorio. Fra tutti i paradossi 
del Tao-té-ching, questo è il primo e il più importante. 

I termini (i « поті») servono a definire, a fissare de- 
finitivamente il senso di una nozione. Intorno all’inizio 
del III secolo a.C. si discuteva molto, in Cina, sul rappor- 
to tra il nome (o termine) e la realtà. I Confuciani quali 
Hsiin-tzu sostenevano che, in un mondo statico, il conte- 
nuto di una certa nozione era fissato una volta per tutte 
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da un certo termine. I Taoisti, invece, sostenevano la tesi 
opposta: in un mondo senza permanenza, in continuo 
mutamento, il contenuto delle nozioni non è né costante 
né permanente. Perciò sono termini giusti soltanto quelli 
che esprimono questa costante incostanza: l'opposto, 
quindi, di ciò che si propongono i Confuciani. 

La maggior parte dei traduttori intendono la parola 
ch'ang (2) come «eterno» e ne traggono un significato 
del tutto diverso, che è anche in rapporto con un’altra in- 
terpretazione della prima parte della frase, e cioè più o 
meno questa: «La Via che può essere seguìta (oppure: 
che può essere espressa dalla parola) non è la Via eterna. 
Il Nome che può essere nominato non è il Nome eter- 
no ». L’idea sarebbe, cioè, di stabilire una distinzione tra 
una Via e un Nome eterni (un « Noumeno »), e una Via e 
un Nome nel mondo fenomenico, che sono l’unica cosa 
di cui si possa parlare. Questa concezione mi sembra er- 
ronea. 

Le parole qui rese con « veramente Via » (più letteral- 
mente: «che può essere considerata come la Ма») e < ve- 
ramente Termini » (più letteralmente: «che possono es- 
sere considerati come Termini») sono Ко tao (З) e Ко 
ming (4). Secondo me, tao e ming sono usati verbalmente 
con un aspetto fattitivo. К’о comporta il significato di: 
« essere degno di, meritare ». In quanto a tao, che molti 
traduttori rendono con « esprimere per mezzo della pa- 
rola », è vero che la parola significa « dire », ma nel Тао- 
té-ching essa non è usata in nessun luogo con questo si- 
gnificato. In un passo del Chuang-tzu, ххи, 7 (Legge, II, 
р. 69), che talvolta viene citato per sostenere questa in- 
terpretazione, si legge: «La Via non può essere espres- 
sa »; si vedano le mie note al cap. xxxv. Qui, comunque, 
per il verbo « dire » non è usata Е parola tao, ma la parola 
comune yen (5). 

La negazione fei (6) non è una semplice negazione. Io 
la intendo come nel famoso detto del sofista Kung-sun 
Lung: «Cavallo bianco non è cavallo ». Cioè, la nozione 
di cavallo bianco non è identica alla nozione generale di 
cavallo; è un’altra cosa. 

Nel terzo capoverso si possono avere delle esitazioni 
sulla punteggiatura; i commentatori non sono d'accordo. 
Tra gli altri, un critico moderno, Ma Hsú-lun, mette la 
punteggiatura dopo wu (7) e yu (8), e considera ming (9) 
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verbo, come faccio anche io. Se si mettesse la punteggia- 
tura dopo ming, la traduzione diventerebbe: « Quando 
non ha nome, essa (cioè la Via) è l’inizio del cielo e della 
terra; quando ha un nome, essa è la madre dei diecimila 
esseri ». Un altro passo del Tao-té-ching, cap. хі: < Il cielo 
e la terra e i diecimila esseri sono generati dall'Essere; 
ГЕззеге è generato dal Non-essere >, rafforza la mia in- 
terpretazione, come del resto il passo del cap. п in cui Es- 
sere e Non-essere sono opposti l’uno all’altro. Wu-yu 
« Essere-Non-essere » è persino personificato nel Chuang- 
tzu, ххи, 8 (Legge, II, р. 70). D'altro canto, però, bisogna 
dire che l’inizio del cap. хххи (si vedano le mie note a 
о proposito), così come l’espressione «semplicità 

el senza-nome » (cioè non differenziata) nel cap. хххуп 
e alla fine del cap. xLI, vanno contro alla mia interpreta- 
zione. Se si preferisce dunque, in ragione di queste obie- 
zioni, la punteggiatura dopo ming, bisogna comunque 
intendere yu ming e wu ming nel senso di « avendo dei no- 
mi (che differenziano) » e «senza nomi (che differenzia- 
no) »; bisogna cioè intendere ming al plurale nel significa- 
to tecnico di « termine ». Dopo aver soppesato il pro e il 
contro, ho scelto l’altra punteggiatura, pensando soprat- 
tutto a ciò che segue, dove wu e yu sono di nuovo in con- 
trasto. Questo capoverso stabilisce il rapporto tra le due 
nozioni di Via e di Termine, che compaiono all’inizio. 
L'alternarsi del Non-essere е dell’Essere è la natura stes- 
sa della Via; queste due nozioni sono definite qui più 
esattamente. 

Per quanto riguarda l’immagine della « madre », si 
confrontino i сарр. xx, хху, іл e le note relative. 

Nel quarto capoverso, le cui due righe fanno rima, è di 
nuovo necessario chiedersi dove bisogna mettere la vir- 
gola: se dopo wu (« non avere ») e yu («avere »), oppure 
yù (10) « desiderare ». Ambedue le lezioni sono state di- 
fese dai commentatori cinesi. Tutti i traduttori, eccetto 
Ch'u Ta-kao, sembrano aver scelto la seconda. I com- 
mentatori moderni, quali Ma Hsù-lun е Као Непр, scel- 
gono invece la prima. Tenendo conto del contesto e del 
significato di tutto il capitolo, io metto la punteggiatura 
prima di уй. Non si tratta qui del contrasto tra « avere de- 
sideri » e «essere senza desideri », che è espresso nella 
maggior parte delle traduzioni: non è questo il proble- 
ma. La frase del cap. хххгу, chang wu уй (11) « costante- 
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mente senza desideri », che si potrebbe citare per soste- 
nere questa interpretazione, è chiaramente un'interpola- 
zione, fatta per influenza де акта punteggiatura. Se si 
trattasse di desideri, la conseguenza logica sarebbe di 
parlare prima di tutto di « avere desideri » come condi- 
zione normale, e poi di «essere senza desideri » come la 
condizione che un Taoista è in grado di raggiungere. Se, 
al contrario, si tratta della natura della Via, è perfetta- 
mente giusto menzionare prima il < Non-essere > (come 
del resto nella frase precedente) e solo in secondo luogo 
Г. Essere >. La parola ch ang «costante >, ripetuta due 
volte in antitesi, ha il significato di « costante alternarsi ». 
Nel Chuang-tzu, ххх (Legge, II, p. 226), della dottrina 
di Lao Tan (cioè Lao-tzu) si dice che essa è « costruita sul 
rincipio del costante (alternarsi) del Non-essere e del- 
Essere >, chien chih уй сћапр wu yu (12). 

Intendo уй « desiderare » come in chiang уй (13), che 
nel Tao-té-ching (per esempio nel cap. хххуі) viene usato 
per esprimere la nozione di futuro; del resto, la parola si 
trova da sola anche altrove, per esempio nel Chia-yii, 11, 
10°: wu уй yen (14) «(se) io stessi per dire ». 

Nel capoverso seguente, mi sembra che «questi due » 
я possa riferire soltanto al « Non-essere » e all'« Essere », 
nozioni sistematicamente mantenute in tutto il capitolo. I 
commenti che intendono il testo in modo diverso non 
sanno bene che farne. Qui, ancora una volta, si può esita- 
re sulla punteggiatura: se mettere una virgola dopo il 
primo Рип (15) «comune, simile», oppure dopo сви 
(16) «uscire ». Sebbene Ma Hsú-lun е, tra i traduttori, 
Legge e Ch’u Ta-kao seguano la prima lezione, е sebbe- 
ne, inoltre, Рипр possa far rima con il seguente ming, io 
preferisco l’altra punteggiatura, giacché il sistema delle 
rime è piuttosto incerto. Per l’ultima volta in questo capi- 
tolo è qui riassunta tutta la natura della Via, nei suoi due 
aspetti di « Essere » e di « Non-essere ». Ciò che essi han- 
no in comune è la Via, di cui si dice che è un mistero im- 
penetrabile. Per quanto riguarda la parola hsúan (17) 
« mistero », si vedano le note al capitolo vi. 
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Tutti nel mondo riconoscono il bello come bello; 
in questo modo si ammette il brutto. 

Tutti riconoscono il bene come bene; in questo 
modo si ammette il non-bene. 

Difatti: PEssere e il Non-essere si generano l'un 
l’altro; il difficile e il facile si completano l’un l’altro; 
il lungo e il corto si formano l’uno dall’altro; l’alto e 
il basso si invertono l’un l’altro; i suoni e la voce si 
armonizzano l’un l’altro; il prima e il dopo si seguo- 
no l’un l’altro. 


Modificando lievemente una correzione di Ma Hsú- 
lun, sposto alla fine del cap. хип una frase (< Perciò il 
Santo si attiene » ecc.) che nel testo tradizionale segue la 
frase «il prima e il dopo si seguono l’un l’altro »; e il resto 
del capitolo, a partire da: « Esse producono ma non si 
appropriano », lo sposto alla fine del cap. LI dove è in 
parte ripetuto. Si vedano le note a quel capitolo. 

Traduco con «il mondo > l’espressione cinese t'ien-hsia 
(18), letteralmente « ciò che è sotto il cielo ». Essa designa 
tutto il mondo civilizzato conosciuto dai Cinesi. In senso 
politico, indica l’unione di tutti gli Stati vassalli sotto 
un' unica autorità, unione che fu cercata durante il III se- 
colo a.C. e realizzata nel 221. Quest'argomento dell’unio- 
ne politica è trattato in molti passi del Tao-té-ching, biso- 
gna dunque intendere l’espressione fien-hsia come un 
termine tecnico, «Гипрего », che io adopero, per man- 
canza di altre parole, con lieve anacronismo, giacché la 
fondazione dell'impero risale al 221 a.C. Comunque, рег 
non appesantire la traduzione con una circonlocuzione 
come « tutto ciò che è sotto il cielo », spesso uso, con tutte 
le riserve del caso, la traduzione «il mondo >, che d'al- 
tronde è abbastanza soddisfacente nel contesto di questo 
capitolo. 
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Il tema di questo capitolo non ha bisogno di molte 
spiegazioni. In esso viene sviluppata l’antitesi « Essere »- 
« Non-essere » del primo capitolo. Viene ripetuto in tutti 
i toni che le nozioni contrarie sono postulate l’una dall’al- 
tra, poiché nella Via tutto è relativo. 
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Se non si esaltano gli uomini di talento, si ottiene 
che il popolo non lotti. 

Se non si dà valore ai beni difficili da ottenere, si 
ottiene che il popolo non rubi. 

Se non gli si mostra ciò che potrebbe bramare, si 
ottiene che il cuore del popolo non sia turbato. 

Ecco per quale ragione il Santo, nella sua opera 
di governo, svuota il cuore (degli uomini) e riempie 
il loro ventre, indebolisce la loro volontà e rafforza 
le loro ossa, in modo da ottenere che il popolo sia 
costantemente ignaro e senza desideri, e che coloro 
che sanno non osino agire. Egli pratica il Non-agi- 


re, е in questo caso non сё nulla che non sia ben 
governato. 


L’espressione «esaltare gli uomini di talento » fa pro- 
babilmente allusione ai capitoli уіп, 1x, x di Mo Ti, che 
hanno questo titolo. Anche nella scuola confuciana que- 
sto tema è frequente. 

Gli onori sono causa di ambizione, la ricchezza di cupi- 
digia: entrambe queste passioni portano a sforzi e attività 
che non si armonizzano con la Via. Nella sua applicazio- 
ne politica, dunque, il Taoismo è anticulturale; questo 
aspetto della dottrina ha trovato uno sviluppo pratico 
nella Scuola Legista. Si vedano anche il cap. хи e il 
Chuang-tzu, xxiii (Legge, П, pp. 67-77). Il termine « San- 
to », adoperato anche dalla scuola confuciana, designa 
l'uomo saggio e perfetto che comprende la Via e la se- 
gue. Preferisco tradurre con «Santo » piuttosto che con 
«Saggio », per mettere in rilievo l’idea del potere magico 
proprio di tale « Santo ». 

Ma Hsú-lun propone di omettere le parole: « Egli pra- 
tica il Non-agire > perché questo concetto è sviluppato 
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nel сар. хххуп. Ma tale correzione lascia completamente 
per aria il seguito della frase, a partire da «e in questo 
caso ». Non mi pare quindi auspicabile, e del resto non è 
necessaria perché il concetto di non-agire è sottinteso in 
tutto il capitolo. Per quanto riguarda l’espressione «i be- 
ni difficili da ottenere >, si vedano i capp. хи е LXIV. 
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IV 


La Via è vuota; nonostante l’uso non si riempie 
mai. 

Quanto è insondabile, come l’antenata dei dieci- 
mila esseri! 

Quanto è profonda, come permanesse sempre! 

Generata da non so chi, essa è l’immagine di ciò 
che fu prima degli « Imperatori ». 


Nel testo tradizionale, le parole « diecimila esseri » so- 
no seguite dalla frase: « Essa smussa ciò che è affilato, di- 
strica ciò che è intricato, filtra ciò che è luminoso, spiana 
le sue tracce », che è la ripetizione di un passo del cap. 
LVI. L'ho omessa qui, perché mi sembra confondere il 
senso e perché in “ш essa non veniva commentata іп 
questo capitolo. E abbastanza improbabile che, in un te- 
sto breve come il Tao-té-ching, una stessa frase sia stata ri- 
petuta due volte. Per quanto riguarda il sesto segno huo 
(19) «forse >, io leggo, in accordo con un'antica iscrizio- 
ne dei T'ang, il carattere chiu (20) «а lungo », che nella 
sua forma antica somiglia molto a huo. Si vedano anche 
le note del capitolo vi. Ho fatto la stessa cosa qualche ri- 
ga dopo, dove ho tradotto «come permanesse sempre ». 
Nessun commentatore sembra aver pensato a quest'ulti- 
ma correzione, che pure è evidente. Sebbene tale lezione 
non sia stata trasmessa, un'iscrizione dei Тапр legge, nel 
secondo caso, chang (2) «costantemente », che è una 
spiegazione di chiu. Nel primo caso traduco con una ne- 
gazione, « mai ». 

Questo capitolo è molto difficile. La parola ch’ung (21) 
designa, normalmente, l’acqua che sgorga; d'altra parte, 
nel testo del Tao-té-ching generalmente le viene attribuito 
il significato di «vuoto». L'immagine sembra essere 
quella di un vaso che non si riempie mai (si veda anche il 
сар. хгу), che può quindi contenere tutto; si estende poi 
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al concetto della profondità insondabile in сш si realizza- 
no tutti i fenomeni. La parola tsung (22), qui resa con 
« antenata », implica nello stesso tempo l’idea di « regola 
che si segue, principio comprensibile » (si veda anche il 
capitolo гхх). 

L’ultima frase è un vero e proprio enigma. Dopo: 
« Quanto è profonda » (che corrisponde a: « Quanto è in- 
sondabile »), ci si aspetterebbe una frase che corrisponda 
a «come l’antenata dei diecimila esseri ». Il parallelismo 
tra queste due frasi colpisce ancora di più se si omette il 
passo discusso sopra: «Essa smussa > ecc. Il soggetto è 
sempre la Via. Rendo con « generata » la parola tzu (23), 
generalmente tradotta «figlio ». Comunque può anche 
essere usata come verbo nel senso di « generare », come 
ho già dimostrato altrove (< T'’oung Pao», xxxviii, pp. 
334-337). Sebbene la costruzione le dia valore di sostan- 
tivo (se mai è possibile usare simile termine grammatica- 
le in cinese), senza dubbio è a questo significato più ge- 
nerale che bisogna pensare, e tale interpretazione evita la 
difficoltà di una personificazione inverosimile (e poco ci- 
nese) della Via come «figlio», personificazione che è 
sempre stata problematica. Е anche possibile che si faccia 
qui allusione all'I-ching, il Libro dei Mutamenti (si vedano 
le note del сар. ги), nel quale i diecimila esseri sono rap- 
presentati come « figli » del cielo e della terra negli Otto 
Trigrammi. Si tenga presente che la Via non è uno dei 
diecimila esseri. Si confronti inoltre Huai-nan-tzu, 1, 11°: 
« Il Senza-forma è il grande antenato delle cose (materia- 
li), il Senza-suono è il grande antenato dei suoni. Suo 
figlio è la luce, suo nipote l’acqua; ambedue sono derivati 
dal Senza-forma ». 

La parola hsiang (24) «immagine, riflesso », è una pa- 
rola-chiave del Libro dei Mutamenti, e nel Tao-té-ching si 
incontra nei сарр. XIV, XXI, ххху, xLI. Qui è usata nel 
senso verbale di < essere l’immagine >. 

«Ciò che fu prima degli “Imperatori” » corrisponde 
all'« antenata dei diecimila esseri >. Rendo con < Impera- 
tori » la parola ti (25). La parola « Imperatore » deve esse- 
re presa in senso mitologico, quale appare in Shang-ti 
(26) «l'Imperatore dell’alto >, іп Huang-ti (27) «Гітре- 
ratore Giallo » ecc. Io preferisco intenderla al plurale 
piuttosto che al singolare. Il significato sembra proprio 
essere che la Via è anteriore a tutto. 
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Il cielo e la terra sono inumani; trattano i diecimi- 
la esseri come cani di paglia (per il sacrificio). 

I Santi sono inumani; trattano il popolo come ca- 
ni di paglia. 

Lo spazio tra il cielo e la terra, quanto è simile a 
un mantice di fucina! Svuotato, non si esaurisce 
mai; messo in moto, produce sempre di più. 

Una quantità di parole si esaurisce presto. È me- 
glio tenersi nel (giusto) mezzo. 


Questo capitolo è composto di tre parti, che alcuni cri- 
tici propongono di separare. 

Lao-tzu si oppone alla nozione confuciana di jen (28) 
«umanità > (si vedano і capp. хуш, XIX, хххуш). Il 
jen, la qualità morale, non è inerente «а! cielo e alla ter- 
га», vale a dire alla natura. Quest'ultima tratta ogni cosa 
e ogni essere con totale indifferenza e lascia che ciascuno 
compia la sua funzione nell’insieme. Così oggi sarà di- 
sprezzato ciò che ieri era stato onorato. Nel Chuang-tzu, 
xIv, 4 (Legge, I, p. 352) l’espressione «cani di paglia » 
viene spiegata nel modo seguente: « Prima di disporre i 
cani (contraffatti) di paglia nella giusta posizione (per il 
sacrificio), li si mette in una cesta avviluppati in stoffe ri- 
camate. Colui che personifica il morto e gli invocatori si 
preparano con il digiuno a prenderli (e а offrirli). Ma do- 
po che sono stati deposti (in sacrificio), i passanti dànno 
loro calci sulla testa e sul dorso, e quelli che raccolgono 
legna secca li portano via e li usano come combustibile ». 

Il paragone con il mantice illustra l’inesauribile opera- 
re produttivo della Via. Per quanto riguarda il costrutto 
della frase, si veda l’inizio del cap. гххуп. 

Sono incline a credere che sia caduta una frase del ti- 
po: « Eppure il cielo e la terra non parlano », che sarebbe 
servita come passaggio tra la penultima e l’ultima frase. 
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Si confronti un passo dei Dialoghi di Confucio, хуп, 19, 
dove compare un pensiero analogo: « Il Maestro disse: 
“Desidererei non parlare”. Tsu-kung rispose: “Se voi, 
Maestro, non parlate, che cosa trasmetteremo noialtri, 
vostri allievi?”. Il Maestro disse: “Il cielo, che cosa dice? 
Le quattro stagioni operano, tutte le cose sono prodotte, 
ma il cielo, che cosa dice?” ». 

Non è inverosimile che l’ultimo capoverso debba esse- 
re collegato con l’inizio del сар. ххш. 
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УІ 


« Lo spirito della valle non muore », questo si гіҒе- 
risce alla femmina oscura. 

«La porta della femmina oscura », questo si rife- 
risce alla radice del cielo e della terra. 

Sviluppandosi in fibre innumerevoli, essa dura 
per sempre; la sua azione non si esaurisce mai. 


Questo passo oscuro ha dato luogo alle spiegazioni più 
varie da parte di studiosi cinesi e occidentali. La tesi del 
Dr. Hans Neef, Die іт ‘Tao-ts’ang’ enthaltenen Kommentare 
zu ‘Tao-Té-Ching’ Кар. VI, Bonn, 1938, è interamente de- 
dicata all'esame delle più importanti fra queste interpre- 
tazioni. Sebbene mi sembri impossibile trovare una spie- 
gazione del tutto soddisfacente per l’intero capitolo, do 
qui la mia interpretazione, che è, seppur lievemente, di- 
versa da tutte le precedenti. 

La Via è spesso paragonata a una valle, a ciò che sta in 
basso (si vedano і capp. іхі e гху!). Lao-tzu adatta qui ai 
suoi propri fini un antico detto popolare: «Lo spirito 
(oppure: uno spirito; oppure: gli spiriti) della valle non 
muore >. Forse questo detto esprimeva un'antica super- 
stizione popolare; il suo vero significato ci sfugge. Eppu- 
re l'espressione è interpretata in senso taoista: questo si 
riferisce alla femmina oscura >. La parola р’т (29), qui 
resa con «femmina », propriamente designa una giu- 
menta, una bestia femmina; e questo è il significato che 
ha la parola nel сар. Lx1: « Con la sua tranquillità, la fem- 
mina prevale sempre sul maschio ». Questa parola dun- 
que, come è usata nel Tao-té-ching, comporta l’idea di 
tranquillità, una delle più importanti qualità della Via. 
Inoltre, nel Libro dei ana la giumenta é associa- 
ta al secondo esagramma == == сотромо di sei linee 
spezzate, simbolo della terra e di tutto ciò che è passivo, 
femminile, debole. D'altra parte, si trova la parola рт 
usata nel senso di « fenditura, valle », con un significato 
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cioè intimamente legato al suo valore sessuale, e opposta 
a mu (30) «maschio », parola usata anche nel senso di 
«montagna > (si veda il Ta Tai li, Lxxx1: Pen- ming, citato 
nello Tz'u- hai). L'espressione < femmina oscura > ha dun- 
que un doppio senso: quello che si riferisce all'immagine 

i una fenditura, di una valle, e quello che esprime la 
qualità femminile, tranquilla, passiva, caratteristica della 
Via. Inoltre, il significato primo della parola hsúan (17), 
resa nel capitolo 1 con « mistero », è «oscuro, nero »; e ta- 
le è il colore dell’acqua, anch'essa immagine della Via (si 
veda il сар. уш). E dunque una parola assai caratteristi- 
ca, che appartiene allo stesso ordine d’idee. 

Per quanto riguarda la parola р'т, bisogna forse pen- 
sare a un terzo significato, che potrebbe dare una con- 
nessione eccellente con la frase successiva: «La porta 
della femmina oscura ». Per estensione del suo significa- 
to primo, pin può essere usata nel senso tecnico di < buco 
della serratura », si veda il Li chi (Couvreur, I, р. 394, 
commento); si veda anche lo Tz’u-hai, s.v. L'immagine 
della « porta » si ricollegherebbe molto bene a questo si- 
gnificato secondario. Giochi di parole simili si trovano 
nei capp. XXVI, XXVIII, XLI, LXI, LXXI, LXXII, LXXVI. 

Suppongo che l’espressione « porta della femmina о- 
scura » appartenga al linguaggio mistico dei Taoisti; in 
tale linguaggio, espressioni a senso doppio о triplo non 
sono affatto sorprendenti. Questa espressione è qui spie- 
gata come « radice del cielo e della terra », dunque ciò da 
cui tutto cresce. Tale crescita si sviluppa in fibre che non 
hanno mai fine. Come nel cap. гу, io leggo сми ts’un (32) 
invece di jo ts'un (31); sebbene non possa fondare questa 
correzione su una lezione antica, essa mi sembra eviden- 
te, soprattutto se la si confronta con quella del cap. ту. Si 
tratta di un’elaborazione dell’idea che lo «spirito della 
valle non muore ». 

Riferisco qui infine un'interpretazione sostanzialmen- 
te diversa proposta da Ho-shang-kung. Egli prende la 
parola ku (33) « valle » nel significato verbale di « nutri- 
re », sicché la frase significherebbe: « se si nutre lo spirito 
non si muore ». Sebbene si possa giustificare questa in- 
terpretazione della parola ku con alcune frasi antiche, mi 
sembra che in complesso la spiegazione sia forzata e non 
renda giustizia all'insieme delle immagini di tutto il capi- 
tolo. 
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Seguendo Као Непр, prendo l’ultimo carattere nel sen- 
so di chin (34) «esaurirsi >; si veda anche la fine del сар. 
XXXV. 
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УП 


Il cielo sussiste а lungo е la terra è durevole. Il 
cielo sussiste a lungo e la terra è durevole proprio 
perché non si riproducono; ecco perché possono 
sussistere a lungo ed essere durevoli. 

Perciò il Santo pone il suo corpo nell’ultima fila, 
eppure viene messo davanti. Egli pone il suo corpo 
ai margini, eppure è protetto. Non è forse perché 
egli è senza preferenze personali che le sue prefe- 
renze si compiono? 


Il primo capoverso si riferisce al fatto che il cielo e la 
terra producono ogni cosa, cui fa allusione anche il cap. 
v. Si confronti il passo seguente del Libro dei Riti, Li chi, 
xxvI (Couvreur, II, р. 396): < Il cielo ricopre tutto senza 
preferenze, la terra porta tutto senza preferenze, il sole e 
la luna illuminano tutto senza preferenze ». 

Se si prende shéng (35) « vivere, produrre » come verbo 
intransitivo e tzu (36) «se stessi» come apposizione del 
verbo, si potrebbe tradurre: « Il cielo sussiste a lungo e la 
terra è durevole, proprio perché non vivono per se stes- 
si». Questa interpretazione, che pure è quella corrente, 
non mi soddisfa del tutto. La costruzione sintattica è for- 
zata; è più naturale prendere il verbo nel suo significato 
transitivo e la parola tzu come oggetto. La frase allora si- 
gnifica che il cielo e la terra, che producono ogni cosa, 
non si riproducono mai; non generano altri cieli e altre 
terre ma una moltitudine di altre cose. Sono perciò im- 
parziali nei confronti della loro propria esistenza, e per 
questo possono durare in eterno. 

Questo è il modello per la condotta del Santo. Egli non 
pensa ai suoi propri interessi; egli è « senza azione ». Е la 
costante incostanza della Via a portare davanti ciò che è 
indietro, senza fare però alcuno sforzo. Proprio per que- 
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sta ragione la sua durevolezza е assicurata. « Gli ultimi 
saranno i primi ». 

La frase con la ripetizione: « ecco perché possono sus- 
sistere a lungo ed essere durevoli » è piuttosto prolissa e 
dà l'impressione di essere una spiegazione appartenente 
a un commento, che si è insinuata nel testo. 

Invece della lezione chiu (20), da me seguita, e che è 
quella delle iscrizioni dei Т'апр, il testo corrente porta 
generalmente shéng (35), che darebbe luogo alla seguen- 
te traduzione: « Perciò possono vivere a lungo ». 

Ma Hsú-lun propone, a titolo di ipotesi, di leggere ssu 
(37) « preferenza personale », invece di shéng (35) « vive- 
re, produrre », in modo da collegare più strettamente le 
due parti del capitolo. Ma questa correzione non è con- 
fermata dalla tradizione del testo e, se si segue la mia in- 
terpretazione, non sembra necessaria. 
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УШ 


La «bontà » suprema è come l’acqua. La « bontà » 
dell’acqua consiste nel fatto che essa reca profitto ai 
diecimila esseri senza lottare. Essa resta nel posto (il 
più basso) che ogni uomo detesta. 

Ecco perché è molto vicina alla Via. 

Si considera 

buono per abitarvi, il luogo (propizio); 

buona per il cuore, la profondità; 

buona рег i rapporti sociali, umanità; 

buona per la parola, la buona fede; 

buono per il governo, l’ordine; 

buona per il servizio, la capacità; 

buono per l’azione, il saper cogliere il momento 
propizio. 

In verità, proprio perché non si lotta si può evita- 
re il biasimo. 


Lao-tzu usa qui la sua immagine favorita: l’acqua, che, 
poiché cerca il posto più basso e reca egualmente profitto 
a ogni cosa, è l'immagine della Via. Si confronti l’inizio 
del cap. 1ххуш, da me spostato al cap. хип, e così pure 
il penultimo capoverso del cap. Lxxvu: « La Via del Cielo 
reca profitto, ma non reca danno». 

La parola «bontà » non deve essere presa in un senso 
morale attivo; essa indica le buone qualità, l'eccellenza di 
qualcosa, le condizioni che permettono a ogni essere di 
seguire interamente la propria natura. 

La « bontà > suprema cerca il posto più basso. Con e- 
sempi tratti dalla vita quotidiana si vuol dimostrare che, 
anche in rapporto alla « bontà » delle cose comuni, è me- 
glio non « sforzarsi », cioè lottare, fare pressione; il posto 
più basso, il più discreto, è qui ancora il migliore. 

«In verità, proprio perché » è la mia traduzione di fu 
wei (38); locuzione frequente nel Tao-té-ching. 
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ІХ 


È meglio fermarsi che trattenere e riempire. 

In qualsiasi modo si saggi (una lama) affilandola, 
non se ne può garantire (il taglio) a lungo. 

Una sala piena di bronzi e di giade non può essere 
custodita da nessuno; ricchezza e onori accompa- 
gnati da orgoglio portano con sé la disgrazia. 

Ritirare il proprio corpo quando l’opera è com- 
piuta, tale è la Via del cielo. 


Il pensiero di questo capitolo è che quando una cosa 
ha raggiunto il suo più alto grado di sviluppo comincia 
necessariamente a declinare. La prima immagine sembra 
riferirsi а un vaso, pieno fino all'orlo, che si continui a 
riempire tenendolo con le due mani: cosa impossibile 
senza che si versi il liquido. Una spada affilata si smusserà 
(si veda il cap. Lv1: < Essa smussa ciò che è affilato >). Non 
bisogna cercare di riempire sempre di più un vaso, o as- 
sicurarsi ogni momento che una lama sia ancora bene 
affilata; così come non bisogna cercare di custodire dei 
tesori o vantarsi di ricchezze e di onori. La Via lascia che 
tutte le cose si sviluppino da sole; e a partire dal momen- 
to in cui esse я sono compiute, ha inizio l'inevitabile re- 
gresso. 

Per quanto riguarda «affilandola », io leggo jui (189), 
seguendo una citazione dello Huai-nan-tzu (cap. Tao- 
ying-hsiin) e il testo di Ho-shang-kung. La lezione di 
Wang Pi dà la chiave «legno » invece di quella « metal- 
lo ». 

Sui (39) « perseguire » ha il significato di ch'éng (40) 
«compiere », come spesso nei testi antichi. 
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Aggrappandoti аПипиа con la tua anima spiri- 
tuale e la tua anima corporale, puoi impedire che 
esse si separino? 

Concentrando la tua respirazione sino a fiaccarti, 
puoi diventare come un lattante? 

Ripulendo il tuo specchio oscuro, puoi renderlo 
senza macchia? 

Amando il popolo e governando lo Stato, puoi 
restare senza azione? 

Aprendo e chiudendo le porte naturali, puoi es- 
sere una gallina? 


Comprendendo tutto ciò che ti circonda, puoi fa- 
re a meno delle conoscenze? 


Il carattere tsai (41), con cui ha inizio questo capitolo, è 
probabilmente una particella che dovrebbe concludere il 
capitolo precedente; è stato messo qui per un errore di 
punteggiatura, del resto antico, perché lo si trova già in 
una citazione delle Elegie di Ch'u. Come particella, questo 
carattere è l'equivalente di tsai (42) e ha il significato di i 
(43) « finire », finale di frase. Posto all’inizio di questo ca- 
pitolo, anche ammesso che si possa trovare una traduzio- 
ne soddisfacente (la parola significa «trasportare» о 
«cominciare »), rompe il ritmo, che è di quattro parole 

г ogni membro di frase; completerebbe, invece, molto 

ene Ја frase finale del capitolo precedente, che ha solo 
tre caratteri mentre dovrebbe averne quattro, sempre se- 
condo il ritmo. Si potrebbe obiettare che tao « Via », alla 
fine di questa frase, è una rima (si veda Karlgren, The 
Poetical Parts in Lao-tsi, «Góteborgs Hógskolas Árs- 
skrift >, XXXVIII, 1932, р. 7); ma nella pronuncia arcai- 
ca, tsai è 429g, che fa rima in modo altrettanto soddisfa- 
cente con le rime precedenti: ziag, ров, siog, мар, g'iog, 
Dunque la correzione mi sembra sicura, nonostante le 
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Elegie di Си. Il grande erudito Sun I-jang (1848-1908) е 
incline ad approvarla. 

Ying (44), probabilmente una parola dialettale di Ch'u, 
da molti commentatori è spiegata come sinonimo di hun 
(45) «anima spirituale ». 

Il capitolo finisce con questa frase: « Produrre e nutri- 
re, produrre ma non appropriarsi, agire ma non trarne 
alcuna sicurezza, far crescere ma non dirigere, questa è 
la virtù segreta ». А parte l'aggiunta delle parole < pro- 
durre e nutrire », si tratta della ripetizione di un passo 
uguale nel cap. LI, dove è più al suo posto. Per questa ra- 
gione l’ho omesso qui, nonostante Kao Héng ritenga che 
il passo si riferisca al Santo e debba essere mantenuto. 
Ho trasferito le parole « produrre e nutrire » al cap. LI. 

Questo capitolo fa allusione all'arte di mantenere la 
forza vitale. Troviamo questo pensiero ampiamente ela- 
borato nel Chuang-tzu, ххил, 3, in termini tanto simili che 
sembrano quasi formule fisse: « Lao-tzu disse: “La regola 
fissa per la conservazione della vita (è la seguente): Puoi 
aggrapparti all'unità? Puoi impedire che essa si perda? 
Puoi conoscere la felicità e l’infelicità senza divinazione? 
Puoi stare (nel luogo adatto)? Puoi arrestarti? Puoi ri- 
пипсіаге agli altri e cercare in te stesso? Puoi volare? 
Puoi essere stupido? Puoi essere un lattante? Egli strilla 
tutto il giorno senza che la sua gola diventi rauca: perché 
(in lui) l'armonia naturale è pienamente sviluppata [si ve- 
da più sotto il cap. Lv]. Egli stringe il pugno tutto il gior- 
no senza che la sua mano serri qualche cosa: perché la 
sua virtù [forza spirituale, té (46)] non ha preferenze. 
Egli guarda tutto il giorno senza sbattere le palpebre: 
perché è imparziale nei confronti di ogni cosa nel mondo 
esterno. Egli cammina senza sapere dove va; si riposa 
senza sapere quello che fa. Egli si dà a ogni cosa con gioia 
e segue la corrente. Ecco la regola fissa per la conserva- 
zione della vita” ». 

Nel Chuang-tzu, x1, 3, si deve inoltre confrontare il pas- 
so sull’arte della longevità: bisogna che «il proprio spiri- 
to si aggrappi alla tranquillità », in modo che « gli occhi 
non vedano niente, le orecchie non sentano niente, il 
cuore non comprenda niente ». 

Se la mia interpretazione di questo passo è esatta, Гапі- 
ma spirituale, hun, e l’anima corporale, ро (47), sono qui 
messe in contrasto. Si ritiene che la prima entri nel corpo 
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al momento della nascita, la seconda al momento del 
concepimento. Con la morte, lo hun sale al cielo, mentre 
il ро resta nella tomba insieme al corpo e continua a esi- 
stere fino alla completa decomposizione del corpo. Im- 
pedire dunque a queste due anime di separarsi abbrac- 
ciando l’unità, cioè la Via, vuol dire possedere la longe- 
vità, non soggiacere alla morte. Quanto all'espressione 
«aggrapparsi all'unità >, si veda anche il cap. хххіх. 

Il «soffio» è la forza vitale: il controllo della respi- 
razione, che ci è noto dal Chuang-tzu, vi, 2 (Legge, Ig p. 
238: « L'uomo vero respira con i talloni »), diede luogo nel 
Taoismo a tutta una tecnica che costituiva uno dei mezzi 
più efficaci per acquisire la lunga vita. Senza dubbio si fa 
qui allusione a queste pratiche. In quanto all'idea di « di- 
ventare come un lattante », si vedano і capp. ххуш е LV. 
Lo «specchio oscuro » (о misterioso) sembra indicare lo 
stato di quietismo, che comporta la facoltà di ben distin- 
guere tra «l'Essere e il Non-essere > del cap. г. 

Sebbene la parola che io traduco con «specchio» si- 
gnifichi letteralmente « visione », la costruzione linguisti- 
ca è tale che io credo sia lecito pensare all'immagine dello 
specchio interiore, immagine favorita di tutti i mistici. 
L'articolo di Р. Demiéville, intitolato Le miroir spirituel, 
«Sinologica >, 1/2, 1947, pp. 112-137, dove sono citate 
espressioni analoghe che si trovano in altri autori taoisti, 
mi ha rinsaldato in questa opinione. 

Che cosa si debba intendere con « porte naturali » (let- 
teralmente: «porte celesti », ma l’espressione «cielo» è 
spesso usata nel senso di « natura ») non è affatto sicuro. 
Molti commenti spiegano che si tratta dei « sensi »; si ve- 
da anche il сар. L11. Un'altra interpretazione ricollega l'e- 
spressione alla frase dello I-ching (Legge, р. 372): 1-һо i- 
pi (48) < chiudendosi e aprendosi alternativamente >, co- 
me la terra e il cielo nella trasformazione delle cose, l’al- 
ternarsi dello Yin e dello Yang. Questa interpretazione è 
molto attraente: nel continuo alternarsi della Via, biso- 
gna rimanere passivi come una < gallina». L'immagine 
della gallina in rapporto al gallo ricompare nel cap. 
ххуш per esprimere l’idea della passività. Io seguo Үй 
Упей (1821-1906) che inverte, secondo un'iscrizione dei 
Т'апр, « puoi restare senza azione » e « puoi fare a meno 
delle conoscenze », e legge wei (112) «essere » invece di 
wu (7) « non avere », prima di « gallina». 
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ХІ 


Si ha un bel riunire trenta raggi іп un mozzo, l’u- 
аша della vettura dipende da ciò che поп се. 

Si ha un bel lavorare l’argilla per fare vasellame, 
l'utilità del vasellame dipende da ciò che поп се. 

Si ha un bell’aprire porte e finestre per fare una 
casa, l'utilità della casa dipende da ciò che поп се. 

Così, traendo partito da ciò che è, si utilizza quel- 
lo che non c'è. 


Per quanto indispensabili siano i raggi per una ruota, è 
dal mozzo vuoto che, in fin dei conti, tutto dipende. Per 
quanto indispensabile sia ГагрШа per fare del vasellame, 
è lo spazio vuoto all’interno a costituirne il pregio. Per 
quanto indispensabili siano i materiali per fare le porte e 
le finestre di una casa, la cosa più importante è, dopo tut- 
to, l'apertura fatta. Ciò che «поп е», dunque, è qui più 
importante di « ciò che è ». Questo passo vuol suggerire 
che si ha torto a dare importanza solo a «ciò che è ». 

Una.ruota con trenta raggi sembra una cosa piuttosto 
strana. Eppure la si trova anche nel Chou-li (Biot, II, p. 
488), in un interessante contesto che descrive la vettura 
rituale: « La forma quadrata del telaio che sostiene la cas- 
sa rappresenta la terra. La forma circolare del baldacchi- 
no rappresenta il cielo. Le ruote, con i loro trenta raggi, 
rappresentano il sole e la luna. I ventotto archi del bal- 
dacchino rappresentano le stelle ». Il commento spiega 
che il sole e la luna sono in congiunzione ogni trenta 
giorni. Nel Ta Tai li (Wilhelm, p. 226), viene ripetuto lo 
stesso testo, con l’unica differenza che i trenta raggi rap- 
presentano soltanto la luna. 

Nella traduzione di Biot si può vedere un disegno di 
tale vettura. 

Anche lo Huai-nan-tzu, хуи, 13*, parla di una ruota 
con trenta raggi. 
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ХИ 


I cinque colori accecano Госсһіо dell’uomo. 

Le cinque note assordano l’orecchio dell’uomo. 

I cinque sapori guastano la bocca dell’uomo. 

Le corse e la caccia traviano il cuore dell’uomo. 

I beni difficili da ottenere ostacolano la condotta 
dell’uomo. 

Così il Santo si occupa del ventre e non dell’oc- 
chio. 

Perciò egli rifiuta « quello » e sceglie « questo ». 


Tutti i piaceri che solleticano i sensi finiscono per pro- 
durre l’effetto contrario per sovrabbondanza. L'uomo 
ne è sopraffatto e intralciato nella sua condotta morale. 
Nell'esercizio del governo, il santo sovrano deve vegliare 
affinché il popolo non si discosti dai buoni costumi a cau- 
sa di tali godimenti. A questo fine egli si occupa soltanto 
del « ventre » del popolo: si preoccupa, cioè, che il popo- 
lo abbia da mangiare a sufficienza. Altre occupazioni cul- 
turali non sono ammesse. 

Per l’espressione: « beni difficili da ottenere », si veda- 
по i сарр. ш € LXIV. 

Vari commentatori e traduttori ritengono che gli ultimi 
paragrafi si riferiscano alla condotta del Santo stesso. Il 
< ventre > è in questo caso interpretato come « l'interno », 
e si intende: « Il Santo si prende cura soltanto del suo in- 
terno e non del suo occhio ». Questa interpretazione mi 
sembra inaccettabile. Più volte nel libro ritroviamo l’idea 
dei rapporti del santo sovrano col popolo: in ciò si esprime 
spesso una forte tendenza anticulturale (si veda il cap. 111). 

Nei capp. хххуш e LXXII ritroviamo l’espressione: < Per- 
ciò egli rifiuta “quello” e sceglie “questo” ». Sono soprat- 
tutto termini della scuola ‘dialettica’ neo-moista. Qui l’e- 
spressione sembra significare che il Santo sceglie ciò che, 
logicamente, è vicino, cioè la cura del ventre, e rifiuta ciò 
che è lontano, quindi secondario: le occupazioni culturali. 
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XIII 


Favore e disgrazia sono (entrambi) come cose 
spaventose. 

Stima una grande calamità come il tuo proprio 
corpo. 

Che cosa significa: « Favore e disgrazia sono (en- 
trambi) come cose spaventose »? Il favore è cosa al- 
ta, la disgrazia è cosa bassa: imbattersi (in questa) è 
cosa spaventosa, perdere (quello) è cosa spaventosa. 
Ecco il significato di: « Favore e disgrazia sono (en- 
trambi) come cose spaventose ». 

Che cosa significa: « Stima una grande calamità 
come il tuo proprio corpo »? La ragione per cui su- 
bisco grandi calamità è che ho un corpo. Dal mo- 
mento in cui non ho più corpo, quali calamità posso 
ancora subire? 

Perciò: a colui che governa l'impero come stima il 
proprio corpo, а lui si potrà affidare l'impero; e a 
colui che governa l’impero come ama il proprio 
corpo, a lui si potrà dare l’incarico di governare 
l'impero. 


Il testo di questo capitolo è sicuramente corrotto. Non 
è possibile costruire le prime due frasi, che dovrebbero 
essere parallele, in modo soddisfacente. In quanto alla 
mia traduzione: « Il favore è cosa alta, la disgrazia è cosa 
bassa », ho adottato un'eccellente correzione, approvata 
da Үй Үйеһ e accettata da Kao Héng, che migliora la le- 
zione tradizionale: « Il favore è cosa bassa ». 

L’idea di questo capitolo sembra essere che non biso- 
gna essere legati agli onori; la paura di perderli è cosa 
nociva quanto la stessa disgrazia. D'altra parte, non biso- 
gna temere troppo le calamità; finché ci si può accorgere 
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dei mali vuol dire che si ha ancora ип corpo, dunque si е 
in vita, il che è un bene. 

La conclusione, un po’ forzata, è che un principe deve 
interessarsi alla sorte dell'impero nello stesso modo in 
cui si interessa a ciò che lo colpisce personalmente nel 
suo corpo. 

L’ultima frase, con piccole varianti verbali, si ritrova 
nel Chuang-tzu, x1, 2 (Legge, I, pp. 293-294). 
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ХІУ 


Ciò che si guarda senza vederlo si chiama inco- 
lore. 

Ciò che si ascolta senza udirlo si chiama afono. 

Ciò che si tocca senza afferrarlo si chiama sottile. 

Non si può scrutare oltre queste tre qualità, per- 
ché, confuse insieme, esse formano un'unità. 

Il suo sorgere non è risplendente, né il suo tra- 
montare oscuro. Operando in ramificazioni infini- 
te, che non possono essere espresse da termini, essa 
torna all'immateriale. È ciò che si chiama Forma 
dell’Informe, Immagine dell’Immateriale; ma tali 
appellativi sono soltanto vaghe approssimazioni. 

Valle incontro, e non ne vedrai il capo. Seguila, e 
non ne vedrai il fondo. 

Se ci si attiene alla via dell’antichità per guidare 
l’esistenza di oggi, si può conoscere l'origine pri- 
mordiale; questo si chiama svolgere il filo della Via. 


Espressioni usate altrove (Chung-yung, ху!) per descri- 
vere l'impercettibilita degli spiriti (si veda anche il Lieh- 
tzu, у, 25") sono qui applicate alla natura della Via. La 
Via è i, hsi, wei (49), parole il cui significato è incerto (per- 
lomeno quello delle prime due). E la definizione stessa 
che le spiega, sicché le traduco con «incolore, afono, sot- 
tile ». Si veda il cap. xxxv. Impercettibile, la Via opera in 
tutti i fenomeni, troppo numerosi per essere espressi con 
termini, finché non ritorna al non-essere. L'alternanza 
costante dà forma all'informe ed è essa stessa un'imma- 
gine, hsiang (24) – si vedano i сарр. IV, XXI, XXXV, XLI —, 
di ciò che è immateriale. Tali appellativi, comunque, so- 
no solo un vago sforzo di descrivere la natura della Via. 
La Via stessa ci sfugge sempre. 

Esiste tuttavia il metodo pragmatico, a cui la fine del 
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capitolo si riferisce. La Via che comprende tutto è una 
89 Quindi, colui che si serve della Via dell’antichità per 
ordinare il presente, può conoscere anche Гогіріпе delle 
cose, perché il filo dello sviluppo è sempre lo stesso. 

Traduco ku (50) con « perché » (« perché, confuse in- 
sieme, esse formano un'unità >), e non con < perciò >. Se- 
guo A. Waley quando traduco shang (51) «sopra», e 
hsia (52) «sotto» come verbi, «sorgere» e «tramonta- 
ге», anche se nessuno dei commenti a me noti rileva il 
mutamento di toni necessario se si introduce questo si- 
gnificato. 
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ХУ 


Coloro che пе аписћиа erano abili nella Via, 
avevano (una natura) sottile e meravigliosa, e una 
penetrazione misteriosa, così profonde che è im- 
possibile conoscerle. Poiché infatti non possiamo 
conoscerli, possiamo soltanto sforzarci di descrivere 
le loro forme. 

Quanto erano esitanti, come qualcuno che d'in- 
verno attraversi un fiume a guado! 

Quanto erano circospetti, come qualcuno che te- 
ma i suoi vicini tutt'intorno! 

Quanto erano riservati, come un invitato (in pre- 
senza dell’ospite)! 

Quanto erano molli, come il ghiaccio che sta per 
sgelare! 

Quanto erano solidi, come il legno grezzo! 

Quanto erano ampi, come una valle! 

Quanto erano turbolenti, come l’acqua torbida! 

Che cosa può far cessare la turbolenza? Con la 
tranquillità (l’acqua torbida) diventa a poco a poco 
chiara. 

Che cosa può assicurare la quiete? Con il movi- 
mento a poco a poco si produce (la quiete). 

Coloro che mantenevano questa Via non deside- 
ravano essere riempiti. 

Infatti, poiché non erano riempiti, potevano con- 
sumarsi senza essere rinnovati. 


Ci sono alcune varianti non molto importanti. Si ritro- 
va la prima frase all’inizio del cap. Lxv, il che è un argo- 
mento a favore della lezione tao (1) invece di shih (53) 
« maestro » del testo tradizionale. 
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In quanto al significato di ch ang (54) < sforzarsi di >, si 
veda il cap. xxv: «Sforzandomi per quanto possibile di 
definirla >. Le due parole tradotte con «esitanti » e « cir- 
cospetti », уй e уи (55), si trovano spesso usate come Ыпо- 
mio nell’ordine inverso. 

Nella frase «come un invitato », il testo di Wang Pi 
porta un errore evidente: jung (56) invece di №о (57), 
che gli assomiglia molto nella forma; la lezione Ко è con- 
fermata dalla rima. Più avanti, seguo la lezione che inse- 
risce chih (1128, 58) «far cessare », che fa rima con chiu 
(кіш, 20) «а lungo », qui reso con « assicurare ». 

Il commento di Wang Pi lascia supporre che, tra le due 
frasi sulla maniera di far cessare la turbolenza e di assi- 
curare la quiete, ci fosse probabilmente una frase come: 
«Che cosa può mettere ordine nell'oscurità? Con il... (2) 
essa può diventare chiara ». 

Il testo descrive il Taoista ideale nelle sue « forme », 
jung (56); si veda il cap. ххі. Egli si astiene dal farsi va- 
lere, e quindi è «esitante >, « circospetto >, < riservato », 
« molle >, l'opposto dell’uomo d'azione deciso e pratico. 
Ma in lui non vi è niente di artificioso: egli è « solido », 
vale a dire autentico, come il legno grezzo, ed è largo e 
comprensivo nelle sue idee. Sebbene questa comprensio- 
ne gli dia una apparenza di « turbolenza », con la quiete 
della non-azione egli sa mutare questo stato torbido in 
chiarezza, mentre la sua azione stessa finisce sempre nel- 
la quiete. Un simile Taoista non ama la condizione di pie- 
nezza, non fa, cioè, alcuno sforzo per mantenere lo stato 
del massimo sviluppo ma lascia che la legge del muta- 
mento costante, implicante il decrescere, operi in lui. 
Egli si consuma, come un vestito, senza cercare di ostaco- 
lare questo processo ricorrendo alla riparazione o al rin- 
novamento. 
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XVI 


Raggiungi il vuoto estremo e conserva una rigo- 
rosa tranquillità. 

Raggiungendo un vuoto estremo e conservando 
una rigorosa tranquillità, mentre i diecimila esseri 
tutti insieme si dibattono attivamente, io contemplo 
il loro ritorno (nel nulla). 

Infatti gli esseri fioriscono e (poi) ognuno torna 
alla propria radice. Tornare alla propria radice si 
chiama la tranquillità; ciò vuol dire deporre il pro- 
prio compito. Deporre il proprio compito è una 
legge costante. Colui che conosce questa legge co- 
stante si chiama illuminato. Colui che non conosce 
questa legge costante agisce da stolto e attira su di sé 
la disgrazia. Colui che conosce questa legge costante 
è tollerante; essendo tollerante è senza pregiudizi; 
essendo senza pregiudizi, è comprensivo; essendo 
comprensivo, è grande; essendo grande, è (identico 
a) la Via; essendo (identico a) la Via, dura a lungo; 
sino alla fine della sua vita non è in pericolo. 


Gli esseri fioriscono e appassiscono: questo lo si com- 
prende solo quando ci si è « svuotati » del proprio io e 
tranquillizzati. Ogni essere torna alla radice da cui è sca- 
turito. Egli « depone il compito della sua vita », come un 
funzionario cede il suo posto una volta compiuta la sua 
missione. Chiunque non capisca questa legge costante di 
crescita e di declino cerca con la forza di mantenere le 
cose nello stesso stato, opponendosi così allo sviluppo na- 
turale: la sua condotta è folle e attira la disgrazia. Ma 
chiunque la capisca sopporta anche la rovina; non ha 
pregiudizi in favore della stabilità di questa o quella cosa. 
Tale larghezza di spirito lo rende grande e lo fa agire in 
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conformità con la Via. Allora egli è immune da tutti i pe- 
ricoli a cui andrebbe incontro con un'azione prematura. 
Si confronti il cap. хыу: < Colui che sa dove stare non è 
in pericolo >. Si veda anche la fine del cap. Lu. 

оп Ma Hsú-lun, correggo wang (59) «ге» in chou 
(60) « comprensivo >, е еп (61) «cielo > in ta (62) < gran: 
de ». La prima correzione è giustificata da quella che 
sembra essere stata la versione originale di Wang Pi 
(226-249), a giudicare dal suo commento; sebbene wang 
faccia rima con le parole che concludono i membri pre- 
cedenti del periodo, chou (#68) fa rima con molti finali 
dei membri seguenti del periodo; non ci son quindi diffi- 
coltà, I caratteri per «cielo » e « grande » sono facilmente 
confondibili a causa della loro forte somiglianza. Si veda 
anche il cap. xxv, dove la parola < grande > è applicata 
specificamente alla Via. Se si legge (en, la rima scompa- 
re; la lezione ta (ff dd) dà perlomeno una rima imperfetta. 
Con questa correzione, comunque, il senso è molto più 
soddisfacente. 


58 


ХУП 


Nella più lontana antichità, non si sapeva neppu- 
re che ve ne fossero. 

Nell’epoca seguente, li si amava e lodava. 

Nell'epoca seguente, li si temeva. 

Nell’epoca seguente, li si disprezzava. 

Quando la buona fede (del principe verso il po- 
polo) non è sufficiente, la buona fede (del popolo 
verso il principe) viene a mancare. 

Come erano pensosi e davano valore alle loro pa- 
role (i principi saggi)! 

Quando il lavoro era compiuto e tutto andava be- 
ne, il popolo diceva: « L'abbiamo fatto da noi! ». 


Pu (63) « neppure », nella prima frase, è una lezione al- 
ternativa in luogo della lezione tradizionale hsia (52) 
« sotto, i soggetti »; i due caratteri si assomigliano molto. 
Se si preferisce quest’ultima lezione, la traduzione sara: 
« Nella più lontana antichità, in basso, si sapeva (sempli- 
cemente) che ve ne erano >. L'altra lezione sembra mi- 
gliore. T'ai-shang (64), qui tradotto «nella più lontana 
antichità », talvolta è spiegato come « 1 più grande saggio 
taoista »; in questo caso, nelle frasi seguenti si tratta di tre 
gradi inferiori di saggezza. Questa spiegazione non cam- 
bia di molto il significato. Sebbene il capitolo sia piuttosto 
enigmatico e la parola « principe » non venga pronuncia- 
ta, in generale si ritiene che si tratti della relazione tra 
principi e soggetti. Il testo descrive come ideale la situa- 
zione nella quale l’esistenza dei principi, che facevano 
tutto « senza far niente », non si notava, o si notava appe- 
na; si veda il cap. Lx. 

Il paragrafo sulla «buona fede» è ripetuto alla fine 
del cap. xx111, dove non è certamente al suo posto. 

È probabile che le parole shang (51) « sopra, superio- 
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re» e hsia (52) «sotto, inferiore» siano cadute. Nella 
Scuola Legista, la parola hsin (65), nel senso di « buona 
fede », è molto importante; si veda il mio libro The Book 
of Lord Shang, pp. 90, 176, 260 [trad. it. I] libro del Signore 
di Shang, Adelphi, Milano, 1989, pp. 103, 148, 216]. Nel 
сар. xxI questa parola sarà tradotta con « infallibilità >. 

Il resto del capitolo sembra riferirsi di nuovo ai sovra- 
ni ideali, che non si facevano valere e parlavano poco, in 
modo che il popolo, quando tutto andava bene, potesse 
credere di aver fatto tutto da solo. 

Non vedo ragione di seguire Ma Hsù-lun nello sposta- 
re l’ultima frase al cap. хххуп. 
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ХУШ 


Quando la grande Via è decaduta, ci sono umani- 
tà e giustizia. 

Quando l'intelligenza e la conoscenza si mostra- 
no, c'è una grande cultura artificiale. 

Quando i sei parenti non vivono in armonia, ci 
sono figli filiali. 


Quando lo Stato e la dinastia sprofondano nel di- 
sordine, ci sono ministri fedeli. 


Questo capitolo è rivolto contro la scuola di Confucio e 
i suoi sforzi coscientemente morali. Quando tutto segue 
il corso naturale che deve seguire, senza intervento uma- 
no, senza costrizione, non c'è motivo di esercitare tutte le 
virtù nominate dal testo. Esse fanno violenza alla natura 
dell’uomo e si mostrano soltanto in opposizione a una so- 
cietà generalmente corrotta; esse sono la prova che la Via 
è perduta. La « cultura artificiale », wei (66), che è « соп- 
tro natura », è lodata in particolar modo da Hsún-tzu 
(circa 300-235 a.C.). Contrariamente a Mencio (372-288 
a.C.), che ritiene la natura umana buona, Hsin-tzu è 
convinto che l’uomo sia cattivo per nascita e non possa 
diventare buono se non per mezzo della disciplina dei 
riti e dell'educazione. Questa virtù acquisita è < artificia- 
le», wet. 

Hsiao-tzu (67) « figli filiali » è una variante della lezione 
tradizionale hsiao-tz'u (68) < pietà filiale e amore (mater- 
no), mansuetudine > (si veda il cap. 1хуп); io seguo la 
prima lezione, che corrisponde meglio ai «ministri fe- 
deli ». 
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XIX 


Se abolisci la saggezza e rifiuti il sapere, il popolo 
ne trarrà un profitto cento volte maggiore. 

Se abolisci Гитапиа e rifiuti la giustizia, il popolo 
tornerà alla pietà filiale e all'amore (materno). 

Se abolisci l’abilità e rifiuti l’amore del guadagno, 
ladri e banditi spariranno. 

(Per paura che) questi tre precetti siano conside- 
rati come lettera (morta) insufficiente, 

Prenditi cura che ci sia qualcosa in cui si possa 
trovare appoggio. 

Mostra una semplicità naturale e aggrappati a ciò 
che è senza artificio; diminuisci gli interessi privati e 
attenua i desideri. 


Questo capitolo è il seguito del precedente. Ogni sfor- 
zo morale e culturale della scuola confuciana non è che 
un ostacolo all’ordine naturale delle cose e alle virtù con- 
genite. La « saggezza », a cui bisogna spesso dare il senso 
di « santità », è qui strettamente legata al sapere e deve 
essere intesa in senso confuciano. 

Per « questi tre precetti» bisogna intendere la proscri- 
zione delle tre coppie di virtù, cioè sei in tutto, che sono 
state nominate. Alcuni commentatori sono del parere 
che la prima frase del capitolo seguente, il xx, debba es- 
sere messa qui, e che « tre » debba essere letto « quattro ». 
Io non posso accettare questa correzione. 

Ritengo che wen (69) « ornato, lettere, letteratura, cul- 
tura » qui indichi la nozione della «lettera morta » di un 
editto. Non basta proibire semplicemente, in modo ne- 
gativo, la pratica di queste virtù; bisogna opporvi qual- 
che cosa di positivo. Ciò di cui si ha bisogno è la promo- 
zione attiva di una condizione di semplicità senza cultu- 
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га. Meno ci saranno cose belle da ottenere, meno egoismi 
e desideri avrà il popolo. 

Su (70) « semplicità naturale » è in senso stretto la seta 
non tinta; р’и (71) « ciò che è senza artificio » significa un 
pezzo di legno grezzo. Sono due espressioni favorite dal 
Taoismo. 
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XX 


Abolisci lo studio e sarai senza preoccupazioni. 

« La lieve differenza tra “sì” e “oh sì” », «la gran- 
de differenza tra “il bene” e “il male” », « che si deb- 
ba temere ciò che altri temono » — quanto è illimita- 
to (lo studio di tali cose)! Non se ne viene mai a 
capo! 

Ma, quando tutti gli uomini fanno una riunione 
gioiosa, come per la celebrazione di un grande sa- 
crificio oppure per l’ascensione di una terrazza in 
primavera, allora io solo, in quiete, non do alcun se- 
gno, come un lattante che non sa ancora sorridere, 
abbandonato, come qualcuno che non sa da quale 
parte girarsi! Quando tutti gli uomini hanno in ec- 
cesso, solo io sono come qualcuno che ha perso tut- 
to! Ciò avviene perché ho il cuore di uno stupido, 
altrettanto sciocco! 

Siano pure illuminate le persone comuni, solo io 
sono nell’oscurità! Siano pure chiaroveggenti le per-. 
sone comuni, solo io sono miope! Do fioco chiaro- 
re come la luna nell'ultima fase! Mi aggiro come 
se non avessi dove stare! Mentre tutti gli uomini 
hanno qualche cosa (che sanno fare), solo io sono 
ignorante come un contadino! Solo io mi distinguo 


dagli altri uomini perché apprezzo nutrirmi della 
Madre! 


La prima frase, che alcuni commentatori vorrebbero 
aggiungere al capitolo precedente, secondo me è la chia- 
ve di tutto il passo. Lo studio delle regole formali dell’eti- 
chetta e della buona condotta è senza fine. « Io » (cioè il 
vero Taoista: non bisogna prendere questo « io » in senso 


64 


biografico come se si riferisse esclusivamente all'autore 
del Tao-té-ching) non me ne occupo. In quanto alle parole 
rituali per dire « sì », si confronti il Li chi (Couvreur, I, р. 
673): « Fin dal momento in cui cominciava a parlare, gli 
veniva insegnato a rispondere sì con tono deciso [wei 
(72), la parola usata qui] se era un maschio, con un tono 
umile e sottomesso (уй (73)] se era una femmina ». Si уе- 
da anche Po-hu-t'ung, 4, 12", dove, in un contesto cerimo- 
niale, il figlio risponde al padre: wei (Tjan Tjoe Som, The 
Comprehensive Discussions in the White Tiger Hall, Leiden, 
1949, Serie Sinica Leidensia, 6, p. 250), e i Dialoghi di 
Confucio, 1v, 15. 

In quanto a « temere ciò che altri temono », si confron- 
ti i Dialoghi di Confucio, xvi, 8: « Il maestro disse: “Ci so- 
по tre cose che l’uomo nobile teme. Egli teme i decreti 
del cielo; teme i grandi uomini; teme le parole dei sag- 

i». 

Allo stesso modo, quando i riti sono il pretesto per riu- 
nioni apparentemente molto allegre, «10» me пе asten- 
go. « Io » sono in assoluto contrasto con tutti gli altri uo- 
mini. «Io» sembro stupido e limitato allorché altri sem- 
brano pieni di scienza e di comprensione. (Per le espres- 
sioni «chiaroveggente » e « miope », si confronti il cap. 
туш). «lo» resto nell'ombra e non mi faccio valere. 
«Іо» mi abbevero alla Madre, cioè «io» medito la Via, 
nella quale tutti gli altri fenomeni sono compresi. 

L’immagine della Madre è usata anche nei capp. 1, xxv 
етп. Alcuni studiosi, e in particolare Erkes, hanno molto 
insistito a proposito di questa immagine, e hanno voluto 
considerare il Tao (la Via) come una Dea-madre. Io non 
posso negare che da un punto di vista psicologico è inte- 
ressante trovare nella mistica taoista l’immagine della 
Madre, immagine familiare a tutti i mistici; ma ritengo 
erronea ogni tendenza a personificare la Via, almeno nel 
Taoismo classico. Invece di shih mu (74) « mangiare la 
madre, abbeverarsi alla madre », è stato proposto di leg- 
gere té mu (75) < ottenere la madre >, come nel cap. ші. 

In questo capitolo varie lezioni non sono molto sicure. 
La mia traduzione: « Do fioco chiarore come la luna nel- 
l’ultima fase > si basa su una variante Аш (76) < ultimo 
giorno della luna », al posto di hai (77) « mare », diversa 
solo nella chiave. Questa lezione mi sembra verosimile, 
perché non vedo bene in che modo un carattere molto 
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comune come hai avrebbe potuto corrompersi іп un са- 
rattere molto più raro come hui; mentre può essere suc- 
cesso facilmente l'inverso. Se si legge haz, la traduzione 
potrebbe essere (leggendo come prima parola tan, 78, in- 
vece di tan, 79, o anche hu, 80): «agitato come il ma- 
ге». 

Е dubbio che questa frase e quella che segue, che spez- 
zano il pensiero, siano al posto giusto in questo capitolo. 
Ma Hsú-lun vorrebbe spostarle al сар. xxv, dove sareb- 
bero riferite alla Via. Se non lo seguo in questa correzio- 
ne, è perché il senso, secondo me, vi si oppone. 

In quanto alla frase «come se non avessi dove stare >, 
si veda la spiegazione della parola chih (58) nelle note del 
cap. XXXII. 
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ХХІ 


Le manifestazioni della grande Virtù procedono 
unicamente dalla Via. La Via è qualcosa di assoluta- 
mente vago e inafferrabile. Benché inafferrabili e 
vaghe, all’interno di essa vi sono delle immagini. 
Benché impenetrabili e oscuri, all’interno di essa vi 
sono dei germi. Questi germi sono molto reali; al- 
l'interno di essi risiede l’infallibilità, sicché, dall’an- 
tichità fino a oggi, questo termine (« Via ») per e- 
sprimere l’origine comune non è stato abolito. Co- 
me posso sapere io che tale è l’origine comune? Da 
questo. 


Questo capitolo è molto importante per la nozione del- 
la Via e della Virtù. Una migliore traduzione di quest'ul- 
tima parola sarebbe «forza spirituale ». Tale forza è 
«grande » (così è glossato il carattere Кипр, 81), ovvero, 
come viene spiegato dai commenti, ogni cosa ne è impre- 
gnata ed essa si manifesta nelle diverse « forme » o appa- 
renze delle cose, јипр (56), si veda il cap. xv, mentre qui 
il termine è reso con « manifestazioni ». Il modo in сш si 
manifestano queste apparenze comunque dipende dal 
processo di mutamento costante della Via. 

Di norma tutto è compreso in questa Via. Sebbene sia 
essa stessa inafferrabile e indescrivibile, essa racchiude le 
Immagini, cioè le Idee delle cose. La costruzione lingui- 
stica ricorda qui l’inizio della seconda sezione della ter- 
za appendice del Libro det Mutamenti, lo I-ching (Legge, 
pp. 379-389, traduzione poco soddisfacente). Sempre ri- 
guardo all'« Immagine >, si vedano anche i capp. xiv, 
ххху, xLI. Le cose materiali si realizzano nella Via, e in 
essa è compreso il germe (che è «reale », parola cara ai 
Taoisti) di ogni sviluppo futuro, in modo tale che il risul- 
tato è certo, infallibile, vale a dire già determinato prima. 
La parola «Via» si adatta dunque bene per esprimere 
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«l’origine comune» delle cose; in altri termini: рег 
« Via » bisogna intendere la nozione più generale dell'u- 
nità nella molteplicità dei fenomeni. « Io » lo so « da que- 
sto »: «questo » si riferisce o alle qualità della Via appena 
definite o al capitolo seguente, dove sono enunciati dei 
paradossi nello sviluppo della Via. Per una costruzione 
analoga in fine di capitolo, si veda il cap. Liv; per una co- 
struzione analoga a metà di un capitolo, si veda il cap. 
гуп. La mia traduzione di chung fu (82-84), < origine co- 
типе», si basa su un passo del Chuang-tzu, хи (5) (Leg- 
ge, I, р. 313), indicato da Үй Үйеһ (1821-1906). La раго- 
la fu (83), « padre », che si trova nel Chuang-tzu, e la pa- 
rola fu (84), «inizio », del nostro testo, sono usate spesso 
Puna al posto dell’altra. Poiché si parla di «germi», il 
contesto giustifica questa interpretazione. 

La parola «esprimere » è la traduzione del carattere 
shuo (85) con la chiave « parola », al posto di уйей (86) con 
la chiave « porta », che si trova nel testo; scritto in questo 
modo il carattere significa « ispezionare ». La correzione 
di уйей in shuo è di Liang Chi-chao (1873-1929) ed è stata 
adottata da Ma Hsù-lun. Probabilmente è troppo facile. 
Forse sarebbe meglio prendere la parola уйей come è 
spiegata nello Huai-nan-tzu, cap. Yiian-tao hsiin, cioè col 
significato di « uscire »: « I figli di tutte le cose escono tut- 
ti da un'apertura, le radici di tutti gli avvenimenti pro- 
vengono tutte da una porta ». Solo che in questo caso 
non riesco bene a spiegare la costruzione con г (87). Biso- 
gna forse intendere: « per fare uscire (le cose) da ип’оп- 
gine comune »? 

In quanto a < dall’antichità fino a oggi >, forse bisogna 
leggere, come in alcuni testi: < da oggi fino all'antichita >, 
a causa della rima della parola ku (88) « antichità » con 
ch'ú (89) «abolire > e fu (84) «inizio»; eppure la parola 
chin (251) «oggi» fa rima con hsin (65) «infallibilità >. 
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XXII 


Ciò che è piegato diventa intero. 

Ciò che è tortuoso diventa diritto. 

Ciò che è vuoto diventa pieno. 

Ciò che è consumato diventa nuovo. 

Colui che possiede poco acquista. 

Colui che possiede molto è indotto in errore. 

Perciò il Santo si aggrappa all’unità e ne fa la mi- 
sura dell’Impero. 

Egli non si esibisce, e perciò risplende. 

Egli non si afferma, e perciò si manifesta. 

Egli non si vanta, e perciò riesce. 

Egli non si gloria, e perciò diventa il capo. 

Infatti, appunto perché non lotta, non c'è nessu- 
no nell’Impero che possa lottare contro di lui. 

L’antico assioma: « Ciò che è piegato diventa inte- 
го», come potrebbe essere una frase vuota? Tutto 
ritorna a ciò che è veramente intero. 


Nessuno stato è costante nella Via; dunque nessun 
contrasto è assoluto. Il Santo taoista si attiene fermamen- 
te a questo principio e per questa ragione cerca sempre 
di non forzare le cose e di non farsi valere. Così resta in 
armonia con lo sviluppo delle cose e ottiene più di quan- 
to ottengano le persone zelanti. 

Per quanto riguarda «Сю che è consumato diventa 
nuovo », si veda il cap. xv, dove si dice che ci si può con- 
sumare senza aver bisogno di rinnovarsi. 

Per quanto riguarda «si aggrappa all'unità >, si con- 
frontino і capp. x e хххіх. L'Unita è la Via. La parola shih 
(90), resa qui con « misura », ha forse un senso tecnico, 
per ottenere il quale si aggiunge la chiave «legno » allo 
stesso carattere (91). E una tavola geomantica che si ado- 
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pera per stabilire сю che è fasto o nefasto. L’usurpato- 
re Wang Mang usava una tavola simile (si veda il Ch’ien 
Han Shu, хсіх, С, р. 27%) mentre i ribelli assalivano il suo 
palazzo. È quindi anche una « misura » che indica la for- 
tuna o il disastro, il successo o la sconfitta. Siccome igno- 
ro se simili tavole fossero già in uso quando fu scritto il 
Tao-té-ching, esito a tradurre la parola in questo senso. La 
stessa espressione si ritrova nei сарр. XXVIII € LXV. 

La formula delle quattro frasi a partire da «Egli non si 
esibisce » fino a «diventa il capo », è ripetuta nel cap. 
ххіу in forma negativa. Nonostante la ripetizione, ho la- 
sciato queste frasi al loro posto in entrambi i capitoli. 

Ho l'impressione che l’ultima frase sia un antico com- 
mento andato a finire dentro il testo. 

Per quanto riguarda il pensiero, si veda anche il cap. 
LXXII. 
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XXIII 


L’avarizia di parole è (in armonia con) il Corso 
Naturale. 

Perché una bufera non dura un mattino intero e 
uno scroscio non dura un giorno intero. Chi li pro- 
duce? Il cielo e la terra. Se persino il cielo e la terra 
non possono persistere a lungo (nella loro esube- 
ranza), a maggior ragione l’uomo! 

Perciò colui che agisce in conformità con la Via, 
si identifica con la Via. Quando riesce, si identifica 
con il successo; quando fallisce, si identifica con la 
sconfitta. 

Quando si identifica con la Via, allora si rallegra 
dell’acquisizione della Via. Quando si identifica con 
il successo, allora si rallegra dell’acquisizione del 
successo. Quando si identifica con la sconfitta, allo- 
ra si rallegra dell’acquisizione della sconfitta. 


La prima riga si collega alla frase del cap. v: « Una 
quantità di parole si esaurisce presto », che probabilmen- 
te dovrebbe essere spostata qui, ma non fa rima. Non се 
nessuna ragione di metterla alla fine del capitolo prece- 
dente, come propongono alcuni commenti. La violenza 
nelle parole o nelle azioni non può essere sostenuta a 
lungo, così come le esplosioni delle forze della natura 
non sono di lunga durata. Invece di fare violenti sforzi 

er raggiungere un determinato fine, bisogna prendere 
e cose come vengono: se si riesce è un bene; ed è un be- 
ne anche se non si riesce: ecco una volta per tutte il corso 
della Via. Si confronti il Chuang-tzu, хуи, 2 (Legge, I, p. 
377): «Non rallegrarsi per il successo, non affliggersi 
per la sconfitta ». 

Nel secondo paragrafo bisogna sopprimere la ripeti- 
zione delle parole tao-ché (92); si tratta di una dittografia 
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che поп ha senso. Ovunque іп questo capitolo io leggo té 
(93) «riuscire » invece di 42 (46) « virtù ». La vicinanza 
della parola Tao, la Via, ha provocato questa corruzione, 
a causa della quale la parola shih rimane isolata e diventa 
incomprensibile, mentre i due termini té-shih (94) < riu- 
scire-fallire » formano un contrasto spesso usato; si veda 
il cap. хил, «imbattersi-perdere . Questo passo ha costi- 
tuito un'insidia per tutti i commenti e i traduttori. 

Il terzo paragrafo mi sembra piuttosto un commen- 
to aggiunto a torto al testo; non aggiunge niente al pen- 
siero. 

Nel testo cinese l’ultima frase di questo capitolo è una 
ripetizione della riga del cap. хуи: «Quando la buona 
fede non è sufficiente, la buona fede viene a mancare ». 
Non ritenendo che sia al suo posto qui, l’ho omessa. 
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XXIV 


Sulla punta dei piedi non sista ritti. 

Con le gambe larghe non si cammina. 

Se ci si esibisce, non si brilla. 

Se ci si afferma, non ci si manifesta. 

Se ci si vanta, non si riesce. 

Se ci si gloria, non si diventa il capo. 

Di tale atteggiamento nei confronti della Via si 
può dire: « Un nutrimento sovrabbondante e delle 
azioni ripetute fino alla nausea certamente ripugna- 
no a (tutti) gli esseri ». 

Perciò colui che possiede la Via non se ne occupa. 


Per quanto riguarda il pensiero, si confronti il cap. 
ххи. Ogni eccesso è nocivo; il saggio è quindi umile e 
discreto. 

L'espressione tra virgolette è stata la causa di numero- 
se spiegazioni e correzioni testuali. Io mi attengo alla ver- 
sione usuale, che mi sembra avere un senso adatto al 
contesto. L'espressione «ripetute fino alla nausea» è 
spesso associata a un'idea come < parlare >; non la si ri- 
trova altrove con l’idea di « agire ». Comunque, per ana- 
logia, si può benissimo capire come mai questo termine 
si trovi qui, soprattutto se si pensa agli atti rituali. Il ter- 
mine di paragone è l'enfasi troppo grande negli atteggia- 
menti descritti. 

Le frasi: «certamente ripugnano a (tutti) gli esseri. 
Perciò colui che possiede la Via non se ne occupa » si ri- 
trovano nel cap. хххі; si vedano le osservazioni nelle no- 
te di questo capitolo. 
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XXV 


Prima della formazione del cielo e della terra се- 
ra qualcosa in stato di fusione. Tranquilla e imma- 
teriale, essa esiste da sola e non muta (carattere); 
essa circola ovunque senza stancarsi. Si può consi- 
derarla come la Madre di Tutto-sotto-il-cielo. Io 
non ne conosco il (vero) nome, ma la designo con 
l'appellativo di «Via». Sforzandomi per quanto 
possibile di definirla con un nome, la chiamo 
« grande ». « Grande » significa « procedere »; « pro- 
cedere » significa « allontanarsi»; « allontanarsi » si- 
gnifica « tornare » (al proprio contrario). 

Quindi: la Via è grande; il cielo è grande; la terra 
è grande; il re è grande. Quattro cose grandi ci so- 
no al mondo, e il re è una di queste. Il re si regola 
sulla terra, la terra si regola sul cielo, il cielo si rego- 
la sulla Via, e la Via si regola sul Corso Naturale. 


Questo capitolo è molto importante per quanto ri- 
guarda la definizione della Via. Le ultime parole della 
prima frase letteralmente significano: « Се (o сега) una 
cosa (o delle cose) fusa, formata ». Ne è conseguito che 
molti traduttori hanno voluto considerare il Tao come 
una cosa o un essere indipendente. Ciò mi sembra erra- 
to. La lingua cinese può esprimere un'astrazione solo 
con il termine concreto «сова», wu; si veda il cap. ххі: 
«La Via è qualcosa di assolutamente vago e inafferrabi- 
le>, dove «qualcosa > è espresso, anche li, dalla parola 
wu, « cosa ». Il concetto è che la Via era già operante pri- 
ma della formazione del mondo visibile, che è solo una 
fase dell’esistenza sottoposta alla legge del mutamento 
costante. « Essa non muta » significa che non muta carat- 
tere, essendo questo carattere quello dell'evoluzione co- 
stante. D'accordo con Ma Hsú-lun io leggo, invece di tai 


74 


(95) < pericoloso >, tai (96) < stanco, inerte >, lezione giu- 
stificata da passi analoghi. 

Come nei capp. 1 e Lu (si veda anche il cap. xx), qui la 
Via è detta la Madre di Tutto-sotto-il-cielo, cioè ciò che 
contiene ogni cosa e da cui tutto proviene. Non se ne co- 
nosce il nome vero, ming (9), perché essa sfugge a qual- 
siasi definizione o classificazione, quali amava dare la 
Scuola della Rettifica dei Nomi. La parola « Via » è solo 
un «appellativo », tzu (97), termine che in senso stretto 
indica il nome con il quale una persona è chiamata nella 
vita pubblica per evitare il suo ming, che è tabù. Se si cer- 
ca, nella misura del possibile, ch'iang (54) - si veda il сар. 
xv –, di definire più esattamente la Via, allora la si può 
chiamare «grande». Con un gioco filologico, queso 
concetto è poi messo in rapporto con il concetto del pro- 
gredire fino al limite massimo e poi tornare al proprio 
contrario, fan (98): si vedano i capp. XL, LXV е LXXVIII. 
La qualità della grandezza, attribuita prima di tutto alla 
Via, è poi attribuita al cielo, alla terra e al re, che via via 
servono d’esempio Гипо all’altro, mentre la Via stessa è 
sempre determinata dal « Corso Naturale ». 

La frase: «Quattro cose grandi ci sono al mondo, e il 
re è una di queste » potrebbe essere un commento intro- 
dotto nel testo a torto. 

Nell’ultima frase il testo tradizionale porta « uomo » in- 
vece di « re », ma io seguo Kao Héng e correggo « uomo » 
con «ге». Ma Hsú-lun, invece, vuol leggere « uomo » al 
posto di «ге» in tutto il capitolo. Ма il Tao-té-ching conce- 
pisce sempre l’uomo nella sua funzione di sovrano, come 
del resto fanno tutti i filosofi cinesi antichi. 
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XXVI 


Il pesante è la radice del leggero; la quiete domi- 
na l’agitazione. 

Così il nobile: egli viaggia un giorno intero senza 
allontanarsi dalla sua (pesante) vettura con i baga- 
gli. Sebbene (intorno a lui) ci siano un accampa- 
mento militare e torri di osservazione, egli rimane 
tranquillo e al di sopra delle cose. Come potrebbe 
comportarsi con leggerezza nei riguardi dell’impe- 
ro il padrone di diecimila carri da combattimento? 
Se si comporta con leggerezza, allora perde la radi- 
ce; se con agitazione, allora perde il dominio. 


Per quanto riguarda il contrasto tranquillità-agitazio- 
ne, si veda il cap. xLv, dove gli stessi caratteri sono tra- 
dotti con: « tranquillità-pestare i piedi ». Invece di shéng- 
еп (99) «santo» del testo tradizionale, seguo un'antica 
ezione, chin-tzu (100) « nobile, uomo nobile ». 

Il testo porta jung-kuan (101), inteso generalmente co- 
me: «(sebbene egli abbia) delle belle prospettive », che 
secondo me non ha un significato comprensibile. L'idea 
è evidentemente che il nobile, quando viaggia, per quan- 
to leggero sia lui stesso, non si allontana да! suoi bagagli, 
cioè dal pesante, e quando si ferma, rimane tranquillo, 
sebbene... Io completo: sebbene ci sia agitazione intorno 
a lui. Ma come è espressa questa idea? Ma Hsú-lun pro- 
pone di leggere, invece di jung-kuan, ying-wei (102) 
« guardia del corpo », termine che si trova nello Shih chi 
(circa 100 a.C.). Io sono d’accordo per quanto riguarda 
ying invece di jung: tra jung e ying се soltanto la differen- 
za di un elemento. In quanto alla lezione ше, essa non è 
giustificata né dalla somiglianza nella pronuncia, né dalla 
somiglianza dei caratteri. Comunque si può mantenere 
facilmente la lezione kuan, letteralmente « guardare », in 
rapporto con ying « accampamento militare ». Infatti la 
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parola kuan significa anche « torre di osservazione » (si 
confronti Chavannes, Mémoires historiques, 11, р. 178). Il 
nobile prende delle misure che richiedono l’attività, ma 
resta egli stesso calmo in mezzo a tutta questa agitazione, 
dominando tutto. 

Св ао-ап (103) significa che egli è «al di sopra > di tut- 
to questo movimento. 

Il padrone di diecimila carri da combattimento è il re 
di Tutto-sotto-il-cielo, cioè dell'impero. 

Le parole « leggero » e « pesante » (о « grave ») non de- 
vono essere intese soltanto nel loro significato letterale; 
naturalmente sono prese anche in senso figurato. « Per- 
de il dominio » ha un doppio senso: « Perde il dominio 
dell’agitazione » e « Perde il potere ». Per altri giochi di 
parole, si vedano i capp. VI, XXVIII, XLI, LXI, LXXI, LXXII, 
LXXVI. 
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ХХУП 


Per il buon viaggiatore поп ci sono tracce пе ve- 
stigia. 

Per il buon oratore non се biasimo né lode. 

Chi sa calcolare bene non ha bisogno di bastonci- 
ni né di tavolette. 

Chi sa chiudere bene non ha sbarre né chiavistel- 
li, eppure (la porta) non può essere aperta. 

Chi sa legare bene non ha corde né nodi, eppure 
niente può essere disfatto. 

Così il Santo è costantemente un buon salvatore 
di uomini, poiché lo è senza respingere nessun uo- 
mo. Anche tra coloro che non sono buoni, chi vie- 
ne respinto? Egli è costantemente un buon salva- 
tore di cose, perché non respinge nessuna cosa. Е 
ciò che si chiama un'illuminazione ambivalente. Per- 
ché l’uomo buono è l'istruttore di quelli che non so- 
no buoni, e coloro che non sono buoni sono i ma- 
teriali dell'uomo buono. Non stimare il proprio i- 
struttore e, d’altra parte, non risparmiare i propri 
materiali è un grave errore, per quanto saggi si pos- 
sa essere. 

Questo è ciò che si chiama il prodigio principale. 


La prima immagine evoca le profonde tracce lasciate 
dalle ruote sulle strade che attraversano le regioni del 
loess cinese; si è costretti a lasciarsi guidare da esse e a se- 
ие Tutte le interpretazioni e traduzioni di questa 
rase implicano che il buon viaggiatore non lascia tracce. 
Ma non è giusto. Tutte le immagini usate in seguito nel 
testo vogliono significare che non bisogna aver preferen- 
ze per questi o quei mezzi, per questi o quegli strumenti: 
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bisogna procedere liberamente senza nessuna predile- 
zione particolare. Un buon oratore non ricorre al biasi- 
mo o alla lode; coloro che sanno calcolare bene, chiudere 
bene, legare bene esercitano la loro arte senza dipende- 
re da strumenti determinati. Per quanto riguarda la mia 
interpretazione «biasimo e lode», seguo la spiegazio- 
ne fornita da Yang Liang (818 d.C.) sull’uso di questa 
espressione nello Hsiin-tzu, xx, 18, dove essa designa let- 
teralmente le buone o le cattive qualità di uh pezzo di 
giada. 

Così il Santo, al pari della Via, non ha preferenze. Egli 
non esclude nessuno. L'espressione «senza respingere > 
corrisponde alle immagini che precedono, che illustrano 
come bisogna esercitare il proprio mestiere ogni volta 
«senza » qualche cosa. Dunque non bisogna dire, come 
sembrano fare tutti i traduttori: « Perciò egli non respin- 
ge nessuno », come se fosse una conseguenza della sua 
bontà e non un modo di agire. Ku (50), come ho detto so- 
pra, spesso è tradotto meglio con « perché » piuttosto che 
con < perciò >. Ma Hsü-lun propone di inserire qui la ri- 
ga del сар. гхи: < Anche tra olor che non sono buoni, 
chi viene respinto? ». Ha probabilmente ragione e io lo 
seguo, ma bisogna notare che in questo caso ci si aspette- 
rebbe una frase parallela che si riferisse alle « cose » della 
frase seguente. Questa frase in ogni modo non si confor- 
ma allo schema delle rime, né qui né nel cap. Lx11; forse 
si tratta di un commento inserito a torto nel testo. 

Il concetto dell'« uomo buono » non deve essere inteso 
solo in senso etico; « buono » vuol dire anche « abile », co- 
me nella lista dei mestieri usati per i paragoni; si vedano i 
сарр. VIII € хых. 

< L'illuminazione ambivalente > (hsi ming, 104) significa 
che l'istruttore e la materia hanno entrambi un valore. 
Le interpretazioni di questa espressione, quali « hiding 
the light» (Legge), «resorting to the Light» (Waley) o 
< stealing the light > (Lin Yutang), mi sembrano inaccet- 
tabili. Ня significa < doppio ». 

< Risparmiare >, <adoperare con parsimonia » ë un si- 
gnificato ben stabilito della parola ai (105); la traduzio- 
ne normale di questa parola, « amare », qui sarebbe scor- 
retta. 
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ХХУШ 


Colui che si riconosce gallo та si comporta come 
una gallina è il burrone del mondo. Egli è il burro- 
ne del mondo; la « Virtù » (« forza », Тё) non ne 
scorre mai via. Egli ritorna allo stato di lattante. 

Colui che conosce il bianco ma si attiene al nero è 
la misura del mondo. Egli è la misura del mondo; la 
« Virtù » (« forza », Té) costante non gli manca. Egli 
ritorna allo stato in cui non ci sono poli (di opposi- 
zione). 

Colui che conosce Гопоге ma resta nella vergo- 
gna è la valle del mondo. Egli è la valle del mondo; 
la « Virtù » (« forza », Té) costante è sufficiente. Egli 
ritorna allo stato di legno grezzo. 

Il legno grezzo, quando è (tagliato e) disperso, dà 
forma a utensili (specializzati); ma allorché il Santo 
se ne serve, diventa il capo di tutti gli organi ammi- 
nistrativi. Perché un grande tagliatore (di legno) 
non taglia. 


Per quanto riguarda l’immagine della gallina come 
simbolo della passività, si confronti il cap. x. La parola 
hsiung (106) « uccello maschio » si trova solo qui. Si po- 
trebbe tradurre: « Colui che riconosce la virilità (in altri), 
ma si attiene alle femmine », ma credo che l’immagine 
acquisti maggior forza nella mia traduzione. La vera viri- 
lità non si fa valere; essa è passiva, compie tutto attraver- 
so l'inazione. La sua Virtù, la sua «forza >, я raccoglie 
come l’acqua in una gola incassata tra due montagne, e 
поп ne scorre mai via. Con Ма Hsú-lun, intendo la paro- 
ай (107) «separare > come li (108) < gocciolare, disper- 
dersi », che è diversa solo nella chiave. Qualcuno che si 
comporta in questo modo diventa come un lattante (si 
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veda 1 сар. Lv). La presenza di una forza potenziale ha 
ancora più valore dell'esercizio stesso di tale forza. 

Sebbene le metafore siano un po’ intricate, mi sembra 
che il pensiero sia chiaro. 

Nei due paragrafi seguenti, costruiti con grande rego- 
larità, viene illustrata in modi diversi la stessa idea cen- 
trale. Nel secondo paragrafo si tratta del contrasto bian- 
co- nero. Colui che si attiene al nero, cioè all’oscuro Yin, 
opposto al bianco, al chiaro Yang, è passivo, allo stesso 
modo di colui che si mantiene nello stato di « gallina ». 
Per costui i contrasti non sono reali; egli può servire co- 
me « misura» nel mondo. Per quanto riguarda questo 
termine, si vedano i сарр. ххи е Lxv; esso поп è in per- 
fetta armonia con il linguaggio figurato del primo e del 
terzo paragrafo e, se si aggiungono le considerazioni fat- 
te più oltre, rende il passo sospetto. Non si trova in anti- 
che citazioni. Ora, nel terzo paragrafo, si tratta dell’op- 
posizione onorevole-vergognoso, јипр-ји (109). Ma è pos- 
sibile che in origine ju sia stato concepito col significato di 
« macchiato > e in opposizione a «bianco >, quindi col si- 
gnificato di «nero»; come tale è citato nel Chuang-tzu, 
XXXIII, 5 (Legge, II, р. 226). Nel Tao-té-ching l’antitesi 
jung-ju non si trova in altri passi. Tutto il secondo para- 
grafo, a partire dalla parola « nero », potrebbe dunque 
essere un’interpolazione dovuta a qualcuno che non ca- 
piva più l’antico significato di ju; per altro la parola ju si 
trova con questo antico significato nel cap. xLI. 

Comunque sia, il pensiero è parallelo a quello del pri- 
mo paragrafo. Qualcuno che si mantiene nella vergogna 
(oppure nella macchia) è come una valle e la Virtù, simile 
all acqua, si raccoglie in lui. Egli si carica di forza, diventa 
come un pezzo di legno grezzo, non tagliato, che non 
viene usato per qualcosa di particolare ma che potrebbe 
essere utilizzato per tutto. In lui сё la qualità potenziale 
dell’utilità. Non appena viene tagliato in pezzi, si separa 
in ogni sorta di forme speciali, di utensili, ma perde la 
sua utilità universale. Nell’espressione «utensile > (ch'i, 
245), si fa certamente allusione ai «piccoli funzionari 
specializzati >; si confrontino i Dialoghi di Confucio, u, 12: 
« Un nobile non è un utensile (specializzato, ma è univer- 
sale nella sua utilità)». Un santo taglia il meno possibile; 
mi sembra che chih (110) sia qui usato nel suo doppio 
senso di «governare » e «lavorare il legno >. Egli agisce 
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come capo di tutti gli organi amministrativi рег la соп- 
dotta generale degli affari e non ha bisogno di molti 
« utensili », di piccoli funzionari per gli affari speciali. Si 
confronti anche il cap. Lvini: < Perciò il Santo è quadrato 
senza essere tagliato ». 

La parola ch’? (245) è anche un termine tecnico del Li- 
bro dei Mutamenti (appendice terza) per indicare i « cor- 
рі» che susseguono alla forma, mentre la Via è antece- 
dente alla forma (Legge, p. 377; si veda H. Maspero, La 
Chine antique, р. 483). Altrove è definito come «ció che 
ha preso forma >, che sussegue alle «immagini >, hsiang 
(24) (Legge, p. 373). 
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XXIX 


Coloro che vogliono impadronirsi dell'impero con 
l’azione ho visto che sono caduti nell’imbarazzo. 

Non si può foggiare il vaso spirituale dell'impero. 
Chiunque lo foggi, lo rovina. Chiunque lo tratten- 
ga, lo perde. 

Perciò il Santo non fa niente, e così non rovina 
niente; egli non trattiene niente, e così non perde 
niente. 

Poiché gli esseri sono ora avanti, ora indietro; ora 
respirano piano, ora ansimano con violenza; ora so- 
no forti, ora sono preoccupati; ora cominciano, ora 
decadono. 

Per questa ragione il Santo evita un’enfasi trop- 
po grande; evita di prodigarsi; evita ciò che è ecces- 
sivo. 


Pu-té-i (111), nella prima frase, è un’espressione idio- 
matica che significa: «trovarsi in una posizione tale per 
cui non si può più far niente, essere portati a fare delle 
cose che non si vorrebbero fare, agire contro la propria 
inclinazione ». Per evitare una circonlocuzione troppo 
lunga ho tradotto come sopra. 

« Azione », « foggiare », « fare » traducono la stessa pa- 
rola ше (112): « agire attivamente », « compiere artificial- 
mente >, l'opposto di ши wei (113) < inazione >, < non-agi- 
ге». Il «vaso spirituale » fa probabilmente allusione ai 
nove vasi rituali di bronzo che erano il simbolo del pote- 
re regale esercitato sulle nove parti del regno. 

La frase: « Chiunque lo foggi, lo rovina. Chiunque lo 
trattenga, lo perde > è ripetuta nel сар. Lxiv, dove l'ho 
soppressa, come anche il seguito: « Perciò il Santo non fa 
niente » fino a « non perde niente », che ho spostato qui. 
Le lezioni del penultimo paragrafo non sono molto sicu- 
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ге; seguo Ho-shang-kung leggendo tsai (41) < comincia- 
ге» invece di 650 (114) «sopprimere >. Le parole tradotte 
con «respirare piano » e «ansimare con violenza » sono 
talvolta spiegate come « riscaldare » e « raffreddare », ma 
preferisco la mia traduzione. 

Il pensiero è chiaro: se si forzano le cose si va contro il 
loro sviluppo naturale e le si perde. 
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ххх 


Colui che assiste (come ministro) un signore degli 
uomini per mezzo della Via, non fa violenza all’im- 
pero con le armi. Questo (ultimo) modo d’agire di 
solito provoca un contraccolpo. 

Là dove gli eserciti si accampano crescono spine e 
cardi. A grandi guerre seguono anni di carestia. 

L’uomo capace è risoluto, ecco tutto. Non osa es- 
sere violento impadronendosi (dell'impero). Che 
sia risoluto, ma non millantatore; che sia risoluto, 
ma non fanfarone; che sia risoluto, ma non altero. 
Che sia risoluto per necessità. Che sia risoluto senza 
violenza. 


Si tratta dello stesso pensiero del capitolo precedente. 
«Questo (ultimo) modo d'agire... » ecc.: così Intendo ch’? 
shih hao huan (115), letteralmente: « Queste cose tornano 
volentieri ». Per quanto riguarda « uomo capace », shan- 
ché (116), si veda la definizione della parola shan « buo- 
по» nel cap. уш. 

« Risoluto » è la traduzione di kuo (117) « frutto », «in 
effetti», « effettivo >; si confronti il termine kuo kan (118) 
«osare con risolutezza > nei Dialoghi di Confucio, хуи, 24. 
Senza intervenire attivamente, far pesare la propria in- 
fluenza da una parte con la propria risoluzione è più in 
armonia con la Via che un atto di intervento violento. 

Il testo cinese finisce con un capoverso che inizia così: 
«Quando gli esseri hanno raggiunto la loro maturità, in- 
vecchiano »; questo capoverso si ritrova alla fine del cap. 
Lv, dove mi sembra più al suo posto. L'ho omesso qui, 
come già Yao Nai (1732-1815). Ma Hsú-lun propone di 
fare il contrario. In ogni modo è probabile che questo 
paragrafo non debba essere ripetuto due volte. 
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ХХХІ 


Difatti, proprio perché le armi sono strumenti di 
disgrazia, e certamente ripugnano agli esseri, colui 
che possiede la Via non se ne occupa. 

L'uomo nobile, in casa sua, considera come posto 
Фопоге la sinistra; ma, quando porta delle armi, 
considera come posto d’onore la destra. 

Le armi sono strumenti di disgrazia, e non stru- 
menti dell’uomo nobile. Egli se ne serve contro la 
sua inclinazione, e dà la precedenza alla calma e al 
riposo. 

Anche se è vittorioso, non lo trova bello. 

Se lo trovasse bello, avrebbe piacere a far morire 
gli uomini. 

Ora, colui che si compiace di far morire gli uomi- 
ni non può realizzare la sua volontà nel mondo. 

Nelle circostanze fauste, si considera come posto 
d'onore la sinistra. Nelle circostanze infauste, si 
considera come posto d’onore la destra. Il generale 
in seconda occupa la sinistra; il generale in capo oc- 
cupa la destra. Ciò significa che essi sono disposti 
come nei riti funebri. La strage di masse umane è 
pianta con lamentazioni; dopo una vittoria militare, 
ci si dispone come nei riti funebri. 


In questo capitolo, il testo e il commento sono intrec- 
ciati a un punto tale che diventa difficile separarli. È co- 
munque probabile che, a partire dalla ripetizione della 
frase: «Le armi sono strumenti di disgrazia », sia tutto 
commento sino alla fine del capitolo. Il più antico editore 
del Tao-té-ching, Wang Pi (226-249), non dà note a questo 
capitolo, il che lascia supporre che il commento inserito 
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nel testo sia suo. Si è persino supposto che l’intero capi- 
tolo sia un commento del capitolo precedente. 

Il testo tradizionale inizia con fu chia ping (119): < Di- 
fatti, le belle armi... »; ma l’insieme di queste tre parole è 
piuttosto inatteso. Probabilmente chia (120) è un errore 
di copiatura per ше (72), che gli assomiglia molto e che, 
messo dopo fu (121), diventa una formula introduttiva: 
« Difatti, proprio perché... », seguìta, nella proposizione 
principale, da « perciò ». Sebbene tale correzione sia at- 
traente e io l'abbia adottata, bisogna riconoscere che le si 
possono muovere delle obiezioni. In nessun caso fu wei 
inizia un capitolo; questa formula segue sempre un e- 
nunciato generale, che è elaborato. É necessario quindi 
ammettere che l’ordine delle frasi fosse diverso. Sono 
state tentate molte ricostruzioni; prima di dare quella di 
Kao Héng, voglio fare ancora due osservazioni. 

La frase: «e certamente ripugnano agli esseri, colui 
che possiede la Via non se ne occupa », sebbene sia una 
ripetizione di un paragrafo del cap. ххіу, non può essere 
omessa se si adotta la correzione di chia con wei. In quan- 
to ai concetti sulla destra e sulla sinistra, si veda Granet, 
La pensée chinoise, in particolare a pagina 369 [trad. it. 1! 
pensiero cinese, Adelphi, Milano, 1971, pp. 266-267]. 

Ed ecco ora la ricostruzione di Kao Héng: «Le armi 
sono strumenti di disgrazia, e non sono gli strumenti del- 
l'uomo nobile. Egli se ne serve contro la sua inclinazione, 
e dà la precedenza alla calma e al riposo. Anche se è vit- 
torioso, non lo trova bello. Se lo trovasse bello, si compia- 
cerebbe di far morire gli uomini. Ora, colui che si com- 
piace di far morire gli uomini, non può realizzare la sua 
volontà nel mondo. Infatti, proprio perché le armi sono 
strumenti di disgrazia, e certamente ripugnano agli esse- 
ri, colui che possiede la Via non se ne occupa. L'uomo 
nobile, in casa sua, considera come posto d’onore la sini- 
stra; ma quando porta delle armi, considera come posto 
d'onore la destra. Nelle circostanze fauste, si considera 
come posto d'onore la sinistra. Nelle circostanze infau- 
ste, si considera come posto d’onore la destra. Il generale 
in seconda occupa la sinistra; il generale in capo occupa 
la destra. Ciò significa che essi sono disposti come nei riti 
funebri. La strage di masse umane è pianta con lamenta- 
zioni; dopo una vittoria militare ci si dispone come nei ri- 
ti funebri ». 
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XXXII 


La Via ha la semplicità del senza- nome (senza ter- 
mini). 

Dal momento in cui si taglia (questa semplicità), ci 
sono dei termini (per le varie categorie). 

Giacché anche i termini esistono, (il Santo) saprà 
anche a che cosa attenersi. Chi sa dove stare non è 
in pericolo. 

Il posto della Via in rapporto a Tutto-sotto-il-cie- 
lo può essere paragonato a quello dei torrenti e del- 
le valli in rapporto al Fiume e al Mare. 


Questo capitolo presenta gravi difficoltà perché è stato 
sicuramente contaminato da altri capitoli, soprattutto dal 
cap. хххуп. Così com'è, nel testo tradizionale, mi è affat- 
to incomprensibile. 

Trasporto sette frasi, e cioè quelle che seguono: « sem- 
plicità del senza-nome » e cominciano con: « Per quanto 
insignificante... », al cap. хххуп, dove la costruzione è i- 
dentica. Si vedano anche le mie osservazioni nelle note 
del cap. xxxIv. « Colui che sa dove stare non è in perico- 
lo » è ripetuto nel сар. XLIV, dove il contesto è più chiaro; 

pure non è possibile sopprimere qui questa frase, per- 

ché fa rima con l’ultima frase. Alcuni commentatori han- 
no proposto di spostare l’ultima frase all’inizio del cap. 
LXVI. Sebbene la proposta sia attraente e il pensiero di 
quest’ultima frase del cap. хххи si ricolleghi a quello del- 
la prima frase del сар. гхут, non si può staccare questa 
frase da questo capitolo a causa della rima (tai, 95, < peri- 
colo » — hai, 77, «mare »). Come dimostrerò in seguito, è 
per altro possibile spiegarne il senso nel contesto del pre- 
sente capitolo. Può darsi che il capitolo Lxvi in origine 
facesse seguito al capitolo хххи. 

La prima frase $1 legge: «Tao ch'ang wu ming ри» 
(122), letteralmente: « Via costantemente senza nome 
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semplice (come il legno grezzo)». Ма io sospetto che la 
parola « costantemente » (0 « costante ») sia stata aggiunta 
sotto l'influenza dell'inizio del cap. хххуп; qui non fa 
che rendere più oscuro il senso della frase. Ma Hsú-lun 
vorrebbe sopprimere Tao ch'ang. Ma io ritengo che sia 
sufficiente la soppressione di ch'ang, purché si lasci, co- 
me fa Hu Shih, che la frase prosegua fino a includere 
ри, da altri preso come l’inizio della frase seguente. Si 
veda il cap. хххуп: «la semplicità del senza-nome ». La 
parola chih (110) « tagliare », applicata alla semplicità na- 
turale (come fosse del legno grezzo), è usata nello stesso 
senso nel cap. ххуш, ultima riga. 

Per la spiegazione di chih chih (169, 58), si confronti La 
Grande Étude (Couvreur, pp. 2-3), dove si trova tale 
espressione nel senso di: «Conoscere la meta (cioè il 
maggior bene) dove ci si ferma ». Nella seconda parte di 
La Grande Etude (р. 8), che è un commento, l’uomo è pa- 
ragonato al rigogolo (si veda il Livre des Odes, Couvreur, 
p. 313) che sa fermarsi, cioè sa trovare un riparo nei 
pressi di una collina. Il testo spiega che l’uomo, come so- 
vrano, «sta» пеГитапиа, come ministro nel rispetto, 
come figlio nella pietà filiale, come padre nella mansue- 
tudine, e come cittadino nella buona fede. Si tratta dun- 
que del posto in cui è bene e sicuro («senza pericolo ») 
stare e che non bisogna oltrepassare. Nel contesto taoi- 
sta, l'espressione significa che non bisogna cercare di 
cambiare il proprio destino, fissato dai «termini», ma 
che in esso bisogna «stare ». 

L'ultima riga dà un esempio supremo del < sapere do- 
ve stare ». La Via stessa si comporta come i torrenti che si 
dirigono tutti verso il grande fiume o il mare, cioè ver- 
so il basso. Perché essa «sa dove stare », sa cioè essere 
bassa. Il « Fiume », chiang, è probabilmente lo Yang-tzu- 
chiang. 

Per la parola chih «stare », si vedano anche il cap. xx: 
«come se non avessi dove stare » e il passo del Chuang-tzu 
citato nelle note del cap. x: « Puoi stare (nel luogo adat- 
to)? >. 

Nell'edizione del testo fatta da Wang Pi e qui riprodot- 
ta, il carattere hou (252) « signori vassalli » per errore ha 
un tratto di troppo e si confonde così con la parola che 
significa « aspettare ». 

( 
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XXXIII 


Colui che conosce gli altri è sapiente; colui che 
conosce se stesso è illuminato. 

Colui che vince un altro è potente; colui che vince 
se stesso è forte. 

Colui che agisce con forza ha risolutezza; colui 
che sa soddisfarsi è ricco. 

Colui che non si discosta dal suo giusto posto sus- 
siste a lungo; morire senza perire, questa è la longe- 
vita. 


Mi sembra che, in ciascuna delle prime tre antinomie, 
il primo membro indichi una sedicente virtú che Lao-tzu 
considera inferiore a quella espressa nel secondo mem- 
bro. La prima, chth (123) «sapere >, «conoscenza >, è e- 
spressamente condannata nel сар. хіх. Per la terza anti- 
nomia, il testo tradizionale да: « Colui che sa soddisfarsi 
[si vedano i capp. хиу е хім] è ricco; colui che agisce 
con forza ha risolutezza ». L'inversione delle due parti di 
questa frase, d'altronde indicata dalla costruzione (yu li, 
124, della seconda antinomia corrisponde a yu chih, 125, 
della terza), la fa concordare meglio con le due antino- 
mie precedenti. 

Nella quarta antinomia l’accento sembra diverso. Seb- 
bene il primo membro indichi ancora qualcosa di infe- 
riore al secondo, non si tratta piú di una cosa biasime- 
vole. Infatti «non discostarsi dal suo giusto posto» si- 
gnifica: accettare il proprio destino, non cercare di forza- 
re la propria sorte con ип'ашуна smisurata, non voler 
arrivare alla pienezza prima del momento opportuno, e 
questa è un'idea affatto taoista. Che cosa significa allora 
la seconda metà della frase, che ha fatto tanto penare i 
commentatori? Mi sembra che significhi o che una morte 
naturale alla fine dello sviluppo della vita, morte non af- 
frettata da incidenti provocati da ogni specie di attività, è 
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la vera longevità; oppure che si tratti della decomposizio- 
ne del corpo, che si trasforma in altre cose e continua co- 
sì a esistere. Questa idea si ritrova nel Chuang-tzu, vi, 6 
(Legge, p. 248). 

Invece di wang (253) « dimenticare », del testo tradizio- 
nale, io leggo, seguendo un'iscrizione dei T'ang, wang 
(254) « perire », scritto con lo stesso carattere senza la 
chiave de | «cuore ». 
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XXXIV 


Come è ambigua la grande Via! Essa può andare 
a sinistra o a destra. I diecimila esseri si affidano a 
essa per la loro esistenza ed essa non li rifiuta. 

Quando un risultato è raggiunto, essa non se ne 
appropria. Essa veste e nutre tutti gli esseri senza 
presentarsi come loro signora. Essa potrebbe esse- 
re nominata tra le cose piccole. Tutti gli esseri tor- 
nano ad essa senza che essa si presenti come loro 
signora. Essa potrebbe essere nominata tra le cose 
grandi. 

Per il fatto che non fa mai valere la sua grandez- 
za, essa può portare a compimento la sua grandezza. 


~ 


Il testo di questo capitolo è incerto in diversi punti. 
La mia traduzione « essa non se ne appropria » segue la 
lezione del Wén-hsiian, che omette il carattere ming (9) 
«nome » in pu ming yu; pu yu (126) « non appropriarsi » si 
ritrova nei capp. 11 e LI. In quanto a « Essa veste e nutre », 
seguo la lezione di Wang Pi; Ho-shang-kung legge: ai- 
yang (127), «ama e nutre », che sembra una corruzione. 
Dopo il primo: « senza presentarsi come loro signora », il. 
testo tradizionale dà: ch'ang wu уй (11) « costantemente 
senza desideri ». Questa frase interrompe il parallelismo 
tra ciò che è detto sulla « piccolezza » e sulla « grandezza » 
della Via, e sembra essere un’interpolazione senza alcun 
significato intelligibile. Io Гһо omessa. Dopo la frase: 
« Essa potrebbe essere nominata tra le cose piccole », si è 
tentati di inserire la frase del cap. хххи: « Sebbene essa 
sia piccola, nessuna cosa al mondo può assoggettarla », 
ma allora mancherebbe una frase parallela riferita alla 
grandezza. Non oso quindi fare questa correzione, ma, 
come è indicato più sopra, ho spostato tale frase nel cap. 
XXXVII. 
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« Мопипаге » ming (9) tra le cose piccole o grandi vuol 
dire « classificare ». Ming è usato qui come verbo, come 
nel cap. 1, secondo la mia interpretazione. La parola « am- 
bigua », all’inizio, letteralmente si dice dell’acqua che scor- 
re in tutte le direzioni. « Sinistra » e « destra » si riferisco- 
no alle distinzioni rituali. La frase vuole quindi dire che 
la Via è perfettamente neutra; essa lascia che le cose si 
sviluppino senza dirigerle verso un fine. Per quanto ri- 
guarda il pensiero, si veda anche il cap. LI (ricostruito 
con una sezione del cap. 11). Ho-shang-kung ritiene che 
l’ultima frase si riferisca al Santo. 


93 


XXXV 


Colui che possiede la grande immagine, tutti ac- 
corrono a lui. Coloro che accorrono non subiscono 
torto, ma rimangono in pace e unione (con il cielo e 
la terra). 

La musica e le seduzioni fanno fermare uno stra- 
niero di passaggio. Ma le parole che si dicono sulla 
Via, come sono insipide e senza sapore! Se la si 
guarda, non vale la pena di vederla; se la si ascolta, 
non vale la pena di udirla. Ma se la si usa, essa non 
potrà mai esaurirsi. 


Per quanto riguarda l’espressione «immagine » appli- 
cata alla Via, si confrontino i capp. xiv, xxi е хи. Cre- 
do che l’idea sia qui opposta a quella del сар. xxix: im- 
padronirsi di tutti, conquistarli per mezzo dell’attività. 
« Unione » (con il cielo e la terra) è la mia interpretazione 
di газ (128), parola che io prendo nel significato che essa 
ha come designazione dell'undicesimo esagramma del 
Libro dei Mutamenti, dove il suo significato è definito co- 
me faccio io qui. 

In quanto a «le parole >, seguo, con Ма Hsii-lun, una 
antica lezione yen (5), invece di Кои (129) «Босса »; yen fa 
rima con chien (130) «vedere» e wén (131) «sentire >; 
questa lezione è quindi sicura. 

Sembra che dopo l’allusione alla « musica » e alle « se- 
duzioni », qualcosa nel testo sia caduto. 

In quanto alla fine del capitolo, si vedano il cap. хіу e il 
Chuang-tzu, ххи, 7 (Legge, II, pp. 68-69): « Noi la guar- 
diamo, ma non се forma; noi l’ascoltiamo, ma non се 
suono... La Via non può essere udita; ciò che si ode non 
lo è. La Via non può essere vista; ciò che si vede non lo 
è. La Via non può essere espressa; ciò che si esprime non 
lo è ». 

Le parole pu tsu (132) nel testo sembrano indicare che 
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«non vale la репа», apparentemente, che la Ма sia м- 
sta o sentita. L'ultima frase (nella quale leggo, con Ho- 
shang-kung, « non può » invece di « non vale la pena ») 
diventa allora un finale inatteso, sebbene il contrasto non 
sia espresso in alcun modo. In quanto al pensiero, si ve- 
da l’ultima riga del cap. vi. 
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XXXVI 


Se si vuole restringere, bisogna (innanzitutto) e- 
stendere. 

Se si vuole indebolire, bisogna (innanzitutto) raf- 
forzare. 

Se si vuole far perire, bisogna (innanzitutto) far 
fiorire. 

Se si vuole prender possesso, bisogna (innanzitut- 
to) offrire. 

Questo è ciò che si chiama una visione sottile: il 
molle e il debole vincono il duro e il forte. 

Non trar fuori il pesce dalle sue profondità; gli 
strumenti utili dello Stato non devono essere mo- 
strati agli uomini. 


Per quanto riguarda l’idea principale, si confrontino i 
capp. хип e ххуш. Poiché lo sviluppo delle cose non si 
arresta mai, ogni estensione sarà sicuramente seguita da 
un restringimento: un’estensione è quindi il presupposto 
indispensabile per ottenere un restringimento. Allo stes- 
so modo, ciò che è forte diventa debole quando sarà ve- 
nuto il suo momento: si può allora dire che il debole vin- 
ce il forte. < Debole > e «forte > sono d'altronde dei ter- 
mini tecnici del Libro dei Mutamenti, che indicano linee 
spezzate — — e linee intere —— le cui permutazioni 
formano i 64 esagrammi. In queste combinazioni, la li- 
nea «debole», se messa in una posizione favorevole, 
spesso può « vincere » la linea « forte ». 

«Strumenti utili», li chi (133), potrebbe essere tradot- 
to con «strumenti affilati ». Tuttavia nel сар. ами le- 
spressione è usata nel primo senso. Il popolo deve essere 
mantenuto in uno stato semplice e primitivo e non deve 
imparare i vari artifici: il pesce deve essere lasciato nelle 
sue profondità. Il rapporto tra quest'idea e ció che prece- 
de è tenue: dubito che in origine questo passo si trovas- 
se qui. 
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ХХХУП 


La Via è costantemente inattiva, eppure non се 
niente che non si faccia. 

Se a questo potessero attenersi i re vassalli, i die- 
cimila esseri si svilupperebbero da soli. Se, duran- 
te questo sviluppo, i desideri diventassero attivi, io 
li conterrei per mezzo della semplicità del senza- 
nome. 

Per quanto insignificante sia la semplicità del sen- 
za-nome, nell'impero nessuno può assoggettarla. 

Se a questo potessero attenersi i re vassalli, i dieci- 
mila esseri accorrerebbero spontaneamente, come 
degli invitati. Il cielo e la terra si unirebbero per far 
cadere una dolce rugiada, che il popolo riceverebbe 
spontaneamente in parti uguali senza che nessuno 
debba prendersene cura. 

In verità diventerebbero anch'essi privi di deside- 
ri. Essendo privi di desideri, diventerebbero tran- 
quilli, e l'impero si consoliderebbe da solo. 


Dopo « semplicità del senza-nome » queste stesse paro- 
le vengono ripetute, e mi sembra che il testo non sia in 
ordine. Probabilmente bisogna mettere qui il passo del 
cap. хххп che sembra far parte, dato il parallelismo della 
costruzione linguistica, di questo capitolo. Per errore è 
stato spostato e messo nel cap. хххи, dopo la frase iden- 
tica: « semplicità del senza-nome ». Ho dunque ricostrui- 
to il presente capitolo inserendovi il testo del cap. хххи, 
a partire da: « Per quanto insignificante » fino a « pren- 
dersene cura ». 

L'inizio del capitolo costituisce la formula classica del 
principio del wu wei «inazione, non-agire >, formula ri- 
petuta nel capitolo хгуш. I «ге vassalli > (hou wang, 134, 
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espressione dubbia che mi sembra risalire all’epoca degli 
Han; la correzione in wang hou «re e signori vassalli » è 
piuttosto artificiale, sebbene si incontri questa espressio- 
ne nello Shih chi – si vedano i capp. хххіх e xLII) devono 
prendere questo principio come regola e portare il po- 
polo a uno stato di « semplicità naturale » (come quella 
del legno grezzo). In tale stato non esistono nomi, cioè 
differenziazioni, né desideri. 

« Dolce rugiada » è un presagio favorevole: significa i 
ricchi benefici del cielo e della terra, di cui tutti possono 
godere, in questo stato di semplicità, senza che ci sia biso- 
gno di un'amministrazione complicata. 
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ХХХУШ 


La Virtù superiore поп fa valere la propria virtù; 
per questo ha virtù. 

La Virtù inferiore non abbandona mai la propria 
virtù; per questo non ha virtù. 

La Virtù superiore è inattiva e senza alcuna in- 
tenzione. 

La Virtù inferiore è attiva e ha delle intenzioni. 

L’umanità superiore è attiva e senza alcuna inten- 
zione. 

La giustizia superiore è attiva e ha delle inten- 
zioni. 

La condotta rituale superiore è attiva e, se non la 
si segue, si rimbocca le maniche e mena le mani. 

Quindi: se si abbandona la Via, allora (si fa vale- 
re) la Virtù. Se si abbandona la Virtù, allora (si fa 
valere) l'umanità. Se si abbandona l’umanità, allora 
(si fa valere) la giustizia. Se si abbandona la giusti- 
zia, allora (si fa valere) la condotta rituale. 

Difatti la condotta rituale è il sottile guscio della 
fedeltà e della buona fede, e l’inizio del disordine. 
La conoscenza prematura è solo un fiore superficia- 
le della Via, e l’inizio della stoltezza. 

Perciò il grande «adulto » si attiene a ciò che è 
spesso e non si ferma a ciò che è sottile; si attiene al 
nocciolo e non si ferma al fiore. 

Quindi: rifiuta quello e sceglie questo. 


È dubbio che le diverse parti di questo capitolo siano 
in ordine. Comunque, nella frase: « La Virtù superiore è 
inattiva e senza alcuna intenzione », io leggo, seguendo il 
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testo tradizionale, е al contrario di quanto fanno Ма 
Hsú-lun e Као Непр, ши ; wei (135) е non wu ри wei 
(136), il cui significato sarebbe: « Non esiste niente che 
essa non faccia » e che sopprimerebbe il parallelismo con 
la frase seguente. La corruzione della prima lezione nella 
seconda è facile, mentre l’inverso è meno probabile. Do- 
po « l'umanità > e le altre qualità < superiori », ci si aspetta 
una menzione di queste stesse qualità « inferiori »; pro- 
babilmente qualcosa è andato perduto. 

La Virtù che non Аа lustro a se stessa è la vera Virtù; è 
la Virtù superiore. La Virtù inferiore si fa valere e perde 
così il suo carattere proprio. L'umanità, jen (28), la giusti- 
zia, і (137) e la condotta rituale, li (138), sono virtù della 
dottrina confuciana, qui nominate, si direbbe, in ordine 
decrescente di apprezzamento. La « condotta rituale » si 
riferisce soprattutto all'osservanza delle regole dell'eti- 
chetta, che possono imporre, se necessario, una costri- 
zione. In quanto all'uso delle parole јапр (139) « rimboc- 
carsi le maniche » e jeng (140) « menare le mani », si veda 
anche il сар. хіх. 

La Virtù che appare «quando si abbandona la Via» è 
la virtù che si fa valere, dunque la Virtù inferiore. 

La « conoscenza prematura » si riferisce probabilmen- 
te al desiderio di sapere in che modo si svilupperà la Via, 
dunque alla conoscenza del futuro, una sedicente scienza 
che comunque fu molto praticata nel Taoismo più tardo. 
E questo forse il po (141) « giocare » di cui parla il cap. 
LXXXI. Si confronti La dottrina del Mezzo (Chung-yung), in 
cui si dice che l’uomo perfettamente « sincero » possiede 
questa prescienza. Questo pensiero, del resto, non si col- 
lega molto bene con il precedente. 

«L’adulto > sembra essere un termine tecnico: un uo- 
mo che capisce la Via. Nel significato normale è un gio- 
vane di vent'anni. 

Per l’ultima frase, si vedano і capp. хп е LXXII. 
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XXXIX 


Coloro che in antico hanno raggiunto l’unità so- 
no i seguenti: 

Il cielo ha raggiunto l’unità ed è diventato chia- 
ro. 

La terra ha raggiunto l’unità ed è diventata tran- 
quilla. 

Gli spiriti hanno raggiunto l’unità e si sono ani- 
mati. 

Le valli hanno raggiunto l’unità e si sono riem- 
pite. 

I diecimila esseri hanno raggiunto l’unità e sono 
nati. 

I re vassalli hanno raggiunto l’unità e sono diven- 
tati i rettificatori di Tutto-sotto-il-cielo. 

Ciò che ha causato tutto questo (è l’unità). 

Se, grazie a essa, il cielo non fosse chiaro, si po- 
trebbe temere che si laceri. 

Se, grazie a essa, la terra non fosse tranquilla, si 
potrebbe temere che soccomba. 

Se, grazie a essa, gli spiriti non fossero animati, si 
potrebbe temere che svaniscano. 

Se, grazie a essa, le valli non fossero riempite, si 
potrebbe temere che si esauriscano. 

Se, grazie a essa, i diecimila esseri non fossero na- 
ti, si potrebbe temere che si spengano. 

Se, grazie a essa, i re vassalli non fossero nobili ed 
elevati, si potrebbe temere che tentennino. 

Perché il nobile ha per radice l’infimo; l'elevato 
ha per fondamento il basso. 

Perciò i re vassalli si chiamano « l’orfano >, « l’ab- 
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bandonato >, « l’indigente >. Non è forse perché essi 
considerano l’infimo come radice? 

Poiché l’onore supremo è senza onore. 

Esso non desidera essere finemente lavorato co- 
me la giada, ma preferisce essere disperso come i 
ciottoli. 


L'Unità di cui parla questo capitolo è senza dubbio la 
Via, grazie alla quale tutto si mantiene. Si confronti an- 
che il cap. x: < aggrapparsi all'unità >. 

La frase: « Ciò che ha causato tutto questo (è l’unità) » 
(in cui i yeh, 142, «è l’unità » deve essere comunque inse- 
rito), è sicuramente un'interpolazione tratta da un com- 
mento. 

In: «Ire vassalli... sono diventati i rettificatori », tradu- 
co con « rettificatori » la parola chéng (143), che è spiegata 
da chéng (144) « diritto ». Si confronti il settimo esagram- 
ma del Libro dei Mutamenti. Più sotto, in: « Se, grazie a es- 
sa, i re vassalli non fossero nobili ed elevati », Liu Shih- 
р'еі (1884-1919) propone anche di leggere chéng (143) 
invece di kuei Као (145): chéng e kuei si assomigliano molto 
nella forma, ed egli ritiene che kao sia soltanto un'ag- 
giunta più tarda. Nonostante l’approvazione di Као 
Héng, questa correzione mi sembra inaccettabile, perché 
più oltre kuei e kao sono definiti separatamente. È anzi 
probabile che anche nel pomo passo, invece di chéng 
(143) «rettificatori », si debba leggere kuei (145) < nobi- 
li>, essendo le due frasi assolutamente parallele. 

Ma Hsú-lun, che riconosce l’indispensabilità di kuei 
kao, vuole combinare le due lezioni e leggere: « rettifica- 
tori e (per questo) nobili ed elevati », il che è decisamente 
troppo prolisso per lo stile del Tao-té-ching. 

Le espressioni qui usate a proposito dei re vassalli (si 
vedano i сарр. хххуи e xLII) sono dei termini coi quali 
essi stessi si designano di fronte ai loro soggetti. Le pri- 
me due, che significano « orfano », devono probabilmen- 
te essere intese nel loro significato letterale: ciò che vi è 
di più caratteristico, ciò per cui si è sovrani legittimi in 
una società pomo é il fatto che il principe non ha 
più padre, che egli è quindi orfano. Si può tuttavia inten- 
derle anche come espressioni di umiltà, e certo tale è Гіп- 
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tenzione in questo caso. L’ortografia del terzo termine е 
molto incerta: si trova sia ku (146) « grano » sia ku (147) 
«asse >, due caratteri diversi soltanto nella chiave. Il pri- 
mo avrebbe il significato di «indigente », il secondo di 
« (vettura) senza asse »; ma secondo me la prima ortogra- 
fia è più probabile. Questo termine sembra essere usato 
quasi esclusivamente come attributo del re dello Stato di 
Ch’u, sullo Yang-tzu-chiang. 

La mia traduzione: « Non é forse perché essi conside- 
rano l’infimo come radice? » si basa sulla recensione di 
Ho-shang-kung, dove il carattere fei (6), « non », non è гі- 
petuto. Traducendo: < Poiché l'onore supremo è senza 
onore » (cioè: non ha bisogno di onori), seguo la corre- 
zione di Wu Ch’éng (1249-1331), confermata da un pas- 
so del Chuang-tzu, хуш (Legge, II, р. 3); essa è adottata 
da Ma Hsù-lun e da Kao Héng. 

Sebbene il significato dell’ultima frase sia incerto, se- 
condo me essa significa che l’onore non cerca di essere 
riconosciuto, come un pezzo di giada, ma si accontenta di 
una condizione in apparenza vile e disprezzata come 
quella delle pietre comuni. Seguo la versione dello Hou 
Han-shu citata da Ma Hsú-lun, dove lo (148) è scritto lo 
(149). 
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XL 


Il ritorno è il movimento della Via. La debolezza 
è il metodo della Via. 

Il cielo e la terra e i diecimila esseri sono generati 
dall’Essere; ГЕззеге è generato dal Non-essere. 


Questo breve capitolo è importante per la definizione 
della Via. La parola «ritorno » mi sembra indicare l’avvi- 
cendamento continuo di essere e non-essere, di fiorire e 
perire. Le cose vanno sempre in senso inverso. Per quan- 
to riguarda questa parola, si confrontino i capp. xxv, 
LXV е LXXVIII. Nel debole сё la qualità potenziale della 
forza e dello sviluppo: perciò il debole è il «metodo », 
letteralmente «l’uso », della Via. Si confronterà l’ultima 
frase con il passo del capitolo 1 sull’Essere e il Non-es- 
sere. 

D'accordo con Као Héng, leggo < Il cielo e la terra > in- 
vece di « Tutto-sotto-il-cielo » del testo tradizionale. Seb- 
bene questa correzione non possa fondarsi su delle va- 
rianti, la corrispondenza con il primo capitolo, in cui tro- 
viamo l’opposizione fra «il cielo e la terra » e «le diecimi- 
la cose », la rende abbastanza verosimile. 
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XLI 


Quando un nobile superiore sente parlare della 
Via, si affretta a seguirla. 

Quando un nobile medio sente parlare della Via, 
talvolta la conserva, talvolta la perde. 

Quando un nobile inferiore sente parlare della 
Via, ci fa grandi risate. 

Se non se ne ridesse, la Via non meriterebbe di 
essere considerata tale. 

Poiché l’adagio dice: 

«La Via chiara è come oscura. 

La Via progressiva è come retrograda. 

La Via unita è come ruvida. 

La Virtù somma è come una valle. 

Il bianco più immacolato è come contaminato. 

La Virtù più larga è come insufficiente. 

La Virtù più forte è come impotente. 

La realtà più solida è come tarlata. 

Il più grande quadrato non ha angoli. 

Il più grande vaso è l’ultimo a essere finito. 

La più grande musica ha il suono più sottile. 

La più grande immagine non ha forma. 

La Via è nascosta e non ha nomi (di categorie). 

Difatti, proprio perché sa prestare, la Via sa por- 
tare tutto a compimento ». 


Il pensiero si collega molto bene con quello del capito- 
lo precedente. Nella Via tutto è a rovescio. 

Per quanto riguarda «contaminato > contrapposto а 
«bianco », la parola ju (150) è interpretata nel suo si- 
gnificato antico; si vedano le note del cap. ххуш. In «La 
realtà più solida è come tarlata », la critica moderna vuol 
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leggere té (46) « Virtù », invece di chén (151) «vero, геа- 
le» del testo tradizionale. Infatti nella scrittura antica 
questi due caratteri si assomigliano molto. Tuttavia, sic- 
come il carattere chén « reale » è usato subito dopo due té 
« virtù » consecutivi, ritengo inammissibile un errore del 
copista. Е più probabile se mai un cambiamento in senso 
inverso: che chén diventi té per influenza dei due té pre- 
cedenti. La frase ha del resto un senso congruo: la quali- 
tà di essere reali e solidi è molto apprezzata nel Taoismo, 
ma questa qualità non si rivela immediatamente. Essa 
sembra essere avariata. L'interpretazione «tarlata > (lo 
stesso carattere con un’altra chiave: 152 invece di 153) è 
presa da Kao Héng. Devo far notare che chén jen (151, 
206), «l’uomo reale, vero », nel Taoismo è un termine 
tecnico. « Il più grande quadrato », ta fang (154), che si 
può anche tradurre con «il grande metodo », è un'e- 
spressione che si trova usata, per esempio, nel Chuang- 
tzu, хуп, І (Legge, I, р. 375) per designare la Via. 

Ci si domanda se le virgolette non dovrebbero essere 
chiuse dopo «forma». Ma la rima continua, cosicché 
sembra meglio far continuare la citazione fino alla fine 
del capitolo. Eppure si direbbe che, prima di fu wei (38) 
« poiché, proprio perché », ci sia una lacuna che introdu- 
се a una verità generale; si vedano le note del сар. хххі. 
Rendo la parola shan (155) «buono а », se davanti a un 
verbo, con «sa »; la costruzione esige che questa parola 
venga ripetuta davanti a « portare a compimento », «Ғас- 
cordo con Ma Hsù-lun e Kao Héng. 

Che la Via non abbia «nomi» vuole dire inoltre che 
essa non è differenziata. Tutto è presente in essa; es- 
sa comprende tutte le antinomie, e mentre «да» (lett. 
« presta ») il suo sviluppo a ogni essere, essa porta tutto a 
compimento. 
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XLII 


Uno ha prodotto due; due hanno prodotto tre; 
tre hanno prodotto i diecimila esseri. 

I diecimila esseri si scostano dall'elemento Yin е 
abbracciano l’elemento Yang. 

Il soffio vuoto ne fa una mescolanza armoniosa. 

Ciò che gli uomini odiano è di essere « orfani », 
«abbandonati », «indigenti », eppure i re vassalli si 
chiamano così. 

Poiché talvolta gli esseri subiscono un accresci- 
mento grazie a una perdita, talvolta una perdita a 
causa di un accrescimento. 

Ciò che altri hanno già insegnato, l'insegno an- 
ch’io; (ma) che gli uomini violenti non muoiono di 
morte naturale, di questa dottrina sarò io il padre. 


Questo capitolo, nella sua forma tradizionale, non è 
certo in ordine. Ha inizio con le parole: « La Via ha pro- 
dotto uno »; ma lo Huai-nan-tzu (II secolo a.C.) le omette 
nel citare questo passo. Io sono convinto che esse non 
appartengano al testo. La Via non è un principio creato- 
re astratto, al di sopra di tutto ciò che esiste: piuttosto è 
essa stessa il principio di unità. A proposito dell’unità, si 
confronti il cap. хххіх. Questa unità opera per mezzo di 
una dualità. Nella frase seguente è evidente che l’autore 
prende di mira il dualismo dello Yin e dello Yang, qui 
menzionato per la prima volta. Si veda anche il Libro dei 
Mutamenti (Legge, p. 335): « Una alternanza di Yin e di 
Yang si chiama la Via ». Yin ё la categoria oscura, fredda, 
femminile, passiva; Yang la categoria chiara, calda, ma- 
schile, attiva. 

« Tre» indica senza dubbio «il cielo, la terra e l'uo- 
mo », da cui derivano tutti gli altri esseri. 

Tutte le cose volgono le spalle all’oscurità e cercano la 
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luce; eppure sia Гипа che l’altra sono essenziali per uno 
sviluppo armonioso. Il decrescimento (cioè l'oscuro, Yin) 
può portare all’accrescimento (il chiaro, Yang). È difficile 
tradurre ch'ung (21) in questo contesto: si è tentati di ren- 
derlo con «salire nell’aria », espressione che, insieme a 
« soffio, vapore », darebbe un significato soddisfacente, e 
per altro abbastanza usuale, che si trova anche nello Shih 
chi; ma, visto l’uso di questa parola nei capitoli rv e xLv, 
mi attengo al significato di « vuoto ». 

Е attraente l’idea di trasportare al capitolo xxx1x, dove 
si dà lo stesso esempio, l’esempio dei titoli reali « orfano, 
abbandonato » ecc. e la lezione che se ne deve trarre: ac- 
crescimento grazie alla perdita. Che questi due passi si 
siano in origine trovati insieme è infatti molto probabile 
(il testo tradizionale porta qui wang kung, 156, « re e du- 
chi », che mi sembra altrettanto artificioso che wang hou, 
157, lezione proposta da Као Непр; io credo che la lezio- 
ne originale sia hou wang, 134, sebbene la data di questa 
espressione sia dubbia; si veda il cap. хххуп). Comun- 
que, dopo qualche esitazione, lascio il testo com'è, perché 
l'esempio qui dato si collega bene col concetto della me- 
scolanza armoniosa dello Yin e dello Yang. Anche il pri- 
mo paragrafo, dove si insegna che la Via opera dualisti- 
camente, si trova in rapporto logico con questa idea. 

L’ultimo paragrafo è oscuro. Ritengo che l’ultima fra- 
se debba essere interpretata come faccio io: l’autore non 
ha alcuna pretesa all’originalità del suo insegnamento, 
tranne su un punto, e cioè che la violenza porta a una 
fine funesta. Curioso è l’uso di due pronomi diversi рег 
la prima persona, cioè wo (158) e wu (159), rispettiva- 
mente in: «Гіпзерпо anch'io > e in: «sarò io il padre >. 
Questo fatto mi sembra indicare una corruzione del te- 
sto. La costruzione della frase finale è strana, e il rappor- 
to con il resto del capitolo mi sembra debole. La spiega- 
zione data da A. Waley, р. 195, sebbene ingegnosa, non 
mi soddisfa. Egli traduce: « Mostrami un uomo violento 
che faccia una buona fine e io lo prenderò come mae- 
stro ». 
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XLIII 


La cosa più molle al mondo si precipita contro la 
cosa più dura al mondo. Niente al mondo è più 
molle e debole dell’acqua; ma nell’avventarsi contro 
ciò che è duro e forte, niente può superarla. Senza 
sostanza, essa penetra in ciò che non ha interstizi. 
La cosa diventa facile per essa grazie a ciò che non 
esiste. 

Così io so che il Non-agire ha il sopravvento. 

Insegnare senza parole a trarre profitto dal Non- 
agire, pochi nel mondo vi riescono! 

Perciò il Santo si attiene alla pratica del Non-agi- 
re e professa un insegnamento senza parole. 


La prima frase di questo capitolo è piuttosto imbaraz- 
zante. L'interpretazione più comune vuole che si tratti 
dell'acqua che scaglia le sue onde contro le rocce e le 
consuma erodendole. Sono pronto a crederlo; ma il testo 
non ne fa parola e l’espressione ch'h св” пр (160) vuol di- 
re semplicemente « correre a cavallo, galoppare » (si veda 
il cap. хи). Niente in questa frase giustifica la spiegazione 
dei commenti, secondo la quale si tratta di una vittoria 
del molle (o del dolce) sul duro. Se si vuol trarre un si- 
gnificato comprensibile da questa prima frase, penso che 
sia necessario costruire di nuovo il capitolo con qualche 
pezzo del cap. LXxvII, e cioè da: < Niente al mondo > 
fino а « superarla »; e aggiungendo inoltre, dopo « inter- 
stizi », la frase: « La cosa diventa... non esiste ». Mi spiace 
fare questo spostamento, perché queste frasi, pur senza 
essere indispensabili, non disturbano al loro posto tradi- 
zionale nel cap. Lxxvini. Ma ritengo che queste idee com- 
plementari siano assolutamente necessarie per la com- 
prensione del presente capitolo; del resto, facendo que- 
sto spostamento, mi trovo d’accordo con molti commen- 
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tatori, fra i quali Ma Hsú-lun. Sempre d'accordo con 
quest’ultimo, traducendo « niente può superarla » io leg- 
go, invece di shéng (162), hsien (161), che fa rima con 
chien (163) « duro » e chien (164) « interstizi » del presente 
capitolo, ottimo argomento per metterli insieme. 

a mia traduzione della frase: « La cosa diventa facile 
per essa grazie a ciò che non esiste » è diversa dall’inter- 
pretazione solita, che è: « Per questo niente può sostitui- 
re l’acqua > (Julien). E un’idea abbastanza insipida, che 
non aggiungerebbe niente a ciò che è già stato detto nella 
frase precedente (« niente può superarla »). Ritengo che 
ch'i wu (165) significhi «il suo non-essere »; per quanto 
riguarda il pensiero, si veda il cap. хі, dove è messo in гі- 
lievo il valore di « ciò che non è ». La debolezza dell’acqua 
equivale a un « non-essere » che le permette di penetrare 
ovunque. Ritengo ammissibile dare alla parola г (166) 
«facile» un significato verbale quale «rendere facile», 
invece del significato verbale solito «cambiare, sostitui- 
re ». In quanto al posto occupato da questa frase nel ca- 
pitolo, non sono del tutto d’accordo con Ma Hsú-lun. 

L’ultima frase: « Perciò...» è stata trasferita qui dal 
cap. п, dove essa sembra del tutto fuori posto. Qui dà 
una bella chiusa al capitolo. 
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ХІЛУ 


Nome о corpo, quale è più caro? 

Corpo o beni, quale conta di più? 

Guadagno o perdita, quale è peggio? 

Perché, quanto maggiore è la parsimonia tanto 
maggiore è la spesa; più grandi sono i tesori, più 
grande è la perdita. 

Colui che sa soddisfarsi non sarà confuso. 

Colui che sa dove stare non è in pericolo. 

Egli può sussistere a lungo. 


Per «Colui che sa зодд ага > si confrontino i capp. 
XXXIII € XLVI. < Colui che sa dove stare non è in perico- 
lo» significa che, se non si cerca di impedire о di forzare 
lo sviluppo naturale delle cose, si potrà portare a compi- 
mento il proprio cammino naturale. La stessa frase si 
trova anche nel cap. хххи. Nelle note del cap. хххи si 
troverà la spiegazione della frase « sapere dove stare ». Si 
vedano anche і capp. ix е xvi. 
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XLV 


Se si tratta (il vaso) più perfetto come se fosse іп- 
crinato, esso non si rovina con l’uso. 

Se si tratta il vaso più pieno come se fosse vuoto, 
esso non si esaurisce con l’uso. 

Il più diritto, consideralo come contorto; il più 
abile, come maldestro; il più eloquente, come un 
balbuziente. 

Se il pestare i piedi vince il freddo, la tranquillità 
vince il caldo. 

La purezza e la tranquillità sono la regola del 
mondo. 


L’immagine delle prime due frasi è probabilmente 
quella di un vaso; si confronti il cap. іу. Le antinomie, 
con il loro « come » ripetuto, si avvicinano a quelle dell’a- 
dagio citato nel cap. хил. Solo che qui traduco con < trat- 
tare come», «considerare come », perché nelle prime 
due frasi è indicato l’effetto di quest'atteggiamento con- 
traddittorio, che è in accordo con la Via. Se una cosa fos- 
se considerata come compiuta o piena, si guasterebbe. 

In quanto alla parola chéng (144), qui tradotta con « re- 
gola >, si veda anche il cap. туш. 
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XLVI 


Quando l’impero possiede la Via, i cavalli da cor- 
sa vengono staccati per (avere) il loro sterco. 

Quando Гітрего non possiede la Via, i cavalli da 
combattimento vengono allevati nei sobborghi. 

Non се errore più grande che approvare i desi- 
deri. 

Non сё disgrazia più grande che non saper avere 
a sufficienza. 

Non се torto più grande che il desiderio di otte- 
nere. 

Poiché sapere che abbastanza è abbastanza si- 
gnifica avere sempre a sufficienza. 


Per quanto riguarda il carattere ch'üeh (167) < respin- 
реге», adotto l’ipotesi di Као Héng e leggo hsie (168) 
«staccare », che gli assomiglia molto e sembra dare un 
senso più soddisfacente. 

In un'antica citazione di questo testo fatta da Chang 
Héng (78-139), la parola « sterco » è seguìta dalla parola 
« Carro », е si è cercato di interpretare la frase nel modo 
seguente: « I cavalli da corsa vengono usati per trainare i 
carri da letame ». Questa spiegazione non mi soddisfa né 
dal punto di vista storico né da quello filologico. 10 credo 
che in realtà l’idea sia questa: i cavalli da combattimento, 
cioè i cavalli veloci usati in guerra per tirare i carri da 
combattimento, vengono staccati perché non ci sono 
guerre, e la sola cosa che ancora interessa di questi ma- 
gnifici animali è il loro sterco, che può essere adoperato 
per concimare i campi. Ma non sono sicuro che già in 
quell'epoca i Cinesi si servissero di concime. Per una di- 
scussione si veda « Chin-Ling Hsúeh Pao - Nanking Uni- 
versity Journal », У; 2, novembre 1935, рр. 259-260. 
Nella seconda frase il pensiero è sviluppato in senso con- 
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trario: quando non si possiede la Via, si pensa soltanto 
alla guerra e i cavalli da combattimento vengono allevati 
persino nei sobborghi, cioè nella zona consacrata dove si 
trovano i monticelli per i sacrifici al cielo e alla terra. 

La frase: « Non c’è errore più grande che approvare i 
desideri», che manca nel testo di Wang Pi, è stata ag- 
giunta da Han Fei-tzu e Ho-shang-kung. Invece di « de- 
siderio di ottenere », si potrebbe tradurre, invertendo: 
«ottenere i propri desideri ». 

Si confrontino con l’ultimo paragrafo la frase del capi- 
tolo хххии: < colui che sa soddisfarsi (avere a sufficienza) 
è ricco » e quella del cap. xLIv: « Colui che sa soddisfarsi 
(avere a sufficienza) non sarà confuso ». 
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XLVII 


Senza uscire dalla porta, conoscere il mondo! 

Senza guardare dalla finestra, vedere la Via del 
cielo! 

Più lontano si va, meno si conosce. 

Perciò il Santo conosce senza viaggiare; egli no- 
mina le cose senza vederle; egli compie senza azione. 


La vera conoscenza si acquisisce con il wu wei, il Non- 
agire. Essa è di tutt'altra specie che la conoscenza per 
mezzo dell’esperienza. 

Mi sembra inutile seguire Ma Hsú-lun e cambiare il ca- 
rattere chih (169) «зарег conoscere » in chih (170) « arri- 
vare », e leggere: « Il Santo arriva senza viaggiare » inve- 
ce di: « Il Santo conosce senza viaggiare ». « Egli nomi- 
na le cose » significa che il Santo capisce qual è il giusto 
posto di ogni cosa nell’ordine dell’universo; egli ne cono- 
sce le categorie, i «termini». Han Fei-tzu legge, invece 
di ming (9) « nominare », ming (171) « capire », significato 
possibile ma più vago. 
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XLVIII 


Colui che si applica allo studio aumenta ogni 
giorno. 

Colui che pratica la Via diminuisce ogni giorno. 

Diminuendo sempre di più, si arriva al Non-a- 
gire. 

Non agendo, non esiste niente che non si faccia. 


Questo capitolo è un'esposizione molto chiara del 
principio del Non-agire; si veda anche il cap. хххуп. 

Il testo finisce con un paragrafo: < L'Impero si conqui- 
sta» fino a «di conquistare l’Impero >, che io, seguendo 
Ma Hsú-lun, ho spostato al capitolo гуп, dove si accorda 
meglio con il contesto e, a giudicare dalla costruzione lin- 
guistica, si trova perfettamente al suo posto; è un caso 
ideale di correzione testuale. 
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XLIX 


Il Santo non ha il cuore costante. Del cuore del 
popolo egli fa il proprio cuore (dicendo): < L'uomo 
buono, lo tratto con bontà, e colui che non è buono, 
tratto anche lui con bontà; in questo modo ottengo 
bontà. L'uomo di buona fede, lo tratto con buona 
fede, e colui che manca di buona fede, anche lui lo 
tratto con buona fede; in questo modo ottengo buo- 
na fede ». 

Nell'impero il Santo si comporta in modo tale 
che, senza fare differenza, rende il proprio cuore 
imparziale nei confronti dell'impero. Il popolo vol- 
ge verso di lui occhi e orecchie ed egli lo tratta come 
un lattante. 


Per quanto riguarda il pensiero, si confronti il cap. 
ххуп. «Il Santo non ha il cuore costante > significa che 
non ha pregiudizi. Il Santo è moralmente indifferente. 
Egli attribuisce la stessa importanza al bene e al male e si 
comporta allo stesso modo nei riguardi di tutti gli uomi- 
ni, che siano buoni o cattivi. 

In: « In questo modo ottengo che (tutti) siano buoni 
(sinceri) >, io leggo, d'accordo con i commenti, té (93) 
«ottenere », invece di té (46) « virtù ». I due caratteri ven- 
gono spesso confusi; si veda anche il cap. xxi. In quan- 
to al significato di shan (155) con un oggetto personale: 
«trattare con bontà, essere buoni con », si confronti il 
сар. LkxIx. Hsin (65) < buona fede >, con un oggetto per- 
sonale, ha il significato di < trattare con buona fede >. 

«Rende il proprio cuore imparziale >, letteralmente: 
«caotico »: cioè nuovamente libero da pregiudizi. Kao 
Héng ritiene che questa frase si riferisca al popolo, ma 
non mi pare che ciò migliori il senso. Il popolo, che di- 
pende interamente dal Santo, è mantenuto da lui, saggio 
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sovrano, in uno stato di ignoranza, come fosse un lattan- 
te. Si veda anche il cap. ш. 

La frase: «Il popolo volge verso di lui occhi e orec- 
chie » non si trova nel testo di Wang Pi; essa è tratta da 
quello di Ho-shang-kung, e rende la frase molto più 
comprensibile. 
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(L'uomo) per nascere esce, e рег morire entra. 

Di servi della vita, ce ne sono tre su dieci; di servi 
della morte, ce ne sono tre su dieci; e di coloro che, 
col sostenere la vita, con ogni loro atto si affrettano 
verso il loro luogo di trapasso, ce ne sono anche tre 
su dieci. 

Come mai accade questo? A causa del loro ecces- 
sivo sforzo per sostenere la vita. 

Difatti io ho sentito dire che colui che ha buona 
presa sulla vita, quando viaggia per la terra, non 
incontra rinoceronti né tigri; quando va in batta- 
glia, non porta corazza né armi. Nel suo corpo il ri- 
noceronte non trova nessun posto dove conficcare 
il corno; nel suo corpo la tigre non trova nessun po- 
sto dove far penetrare gli artigli; nel suo corpo le 
armi non trovano nessun posto dove affondare la 
loro lama. 

Come mai accade questo? Perché egli non ha al- 
cun luogo di trapasso. 


Il significato della prima parte di questo capitolo è sem- 
pre stato molto discusso. I caratteri che io traduco con 
«tre su dieci » possono benissimo significare anche «tre- 
dici». Han Fei-tzu (1233 a.C.) li intende così, e questo 
si spiega per il fatto che ci sono tredici «compagni » (t'u, 
172, nella mia traduzione reso con « servi ») della vita e 
della morte, e cioè: i quattro arti e i nove orifizi del corpo 
umano. Anche altri autori antichi hanno inteso il testo nel- 
lo stesso modo, sebbene diverse siano le loro spiegazioni 
del numero tredici. Е dunque sicuro che, già nei primissi- 
mi tempi, negli ambienti taoisti l’interpretazione fu que- 
sta. Anche critici moderni come Ma Hsú-lun l'accettano. 
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La spiegazione alla quale mi attengo io risale а Wang 
Pi (226-249); sebbene controvoglia, la scelgo perché mi 
sembra dare un significato migliore nell'insieme del con- 
testo. 

Con il primo « tre su dieci » si può intendere gli uomini 
la cui vita è in ascesa (si confronti il cap. LxxvI: < ciò che 
è tenero e debole è servo della vita »). Con il secondo 
«tre » si può intendere coloro la cui vita ha oltrepassato il 
suo culmine (si veda di nuovo il cap. гххуг: «ciò che è 
duro e rigido è servo della morte »). Con il terzo «tre » si 
può intendere gli uomini che cercano di sostenere la loro 
vita con ogni specie di mezzi contro natura, cosa che per 
l'appunto provoca l’effetto contrario. L'ultimo «tre su 
dieci » si riferisce a chi ha acquisito i poteri теді а 
сш parla il paragrafo seguente. Е tuttavia possibile che 
«tre su dieci » voglia semplicemente dire «ип terzo », e 
che non si debba considerare il resto. 

In: «col sostenere la vita», io raddoppio, con Kao 
Héng, il carattere shéng (35) «vita», «nascere , < pro- 
durre », secondo la lezione di Han Fei-tzu. In quanto al 
«loro eccessivo sforzo », si confronti una locuzione simile 
nel capitolo Lxxv. 

La mia traduzione: «поп porta corazza né armi» si 
fonda su un passo dello Tso-chuan; si veda lo Tz'u-hai. La 
lezione « evitare » è meno buona. 

«Luogo di trapasso» è un'espressione strana. Nella 
frase finale sembra significare « punto vulnerabile ». 
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LI 


La Via produce; la Virtù nutre; gli oggetti mate- 
riali prestano la forma; il centro porta a compimen- 
to lo sviluppo. 

Perciò non се uno solo tra i diecimila esseri che 
non riverisca la Via e non onori la Virtù. 

Il fatto che la Via sia così venerabile e la Virtù così 
onorevole è cosa costante e spontanea, senza che 
nessuno l’abbia predisposta in questo modo. 

Poiché la Via produce, la Virtù nutre; esse fanno 
crescere, innalzano, fanno prosperare e guidano, a- 
limentano e proteggono, producono e nutrono. 

Esse producono ma non si appropriano; agisco- 
no, ma non ne traggono alcuna sicurezza; fanno 
crescere, ma non dirigono. Quando un’opera è 
compiuta, esse non si soffermano su di essa. Poiché 
non si soffermano su di essa, non scompaiono. 

Questa è la Virtù segreta. 


Nell’enunciato delle ‘attività della Via e della Virtù 
(ammesso che non si tratti soltanto della Via, il che impli- 
cherebbe l’omissione del secondo «la Virtù nutre ») ci so- 
no delle lezioni incerte; io ho seguito Wang Pi. Comun- 
que, nella lezione "тр... tu... (173), propongo di sostitui- 
re t'img con hsiang (174). T'ing è spiegato come « regolare, 
costituire », ma sembra piuttosto essere una spiegazione 
adattata ai bisogni della causa: per quanto ne so, non si 
fonda su niente. Il carattere hsiang, che gli assomiglia 
molto, si incontra nel Libro de: Mutamenti, al primo esa- 
gramma, dove vale a caratterizzare l’attività del Cielo: 
« Far prosperare »; è anche usato in relazione con il se- 
condo esagramma, la Terra: « Gli esseri prosperano ». La 
parola si accorda con tu, un altro termine del Libro dei 
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Mutamenti, dove ha il significato, nel secondo esagram- 
ma, di « guidare delle truppe ». Quindi traduco: « Fanno 
prosperare e guidano ». In quanto a yang (175) « alimen- 
tano », forse bisogna leggere kai (176) « coprono ». 

Le parole: « Esse producono... sicurezza » (che si po- 
trebbero altrettanto bene tradurre al singolare) ripetono 
un passo del cap. 11, che là ho omesso perché mi sembra 
più al suo posto qui. Il resto del cap. п: « Quando ип’о- 
pera... scompaiono » è stato spostato qui. Tra questi due 
passi c'è una concatenazione evidente. Si veda anche il 
doppione nel cap. x (note), che ho omesso (e di cui ho 
trasportato la frase: < producono e nutrono» in questo 
capitolo), e nel cap. гххуп. Nel cap. п, prima delle paro- 
le: « Esse producono » сё un’altra frase: «І diecimila es- 
seri sono attivi ed essa non li г ша». Questo passo è 
probabilmente una ripetizione di quello del cap. хххіу: 
«I diecimila esseri si affidano a essa per la loro esistenza 
ed essa non li rifiuta». Non sapendo bene dove mettere 
questa frase nella mia ricostruzione del cap. LI, ho dovu- 
to ometterla. 

L’ultima frase di questo capitolo: « Questa è la Virtù 
segreta », ripetuta nel cap. x (dove è omessa), si trova di 
nuovo nel cap. Lxv, dove la definizione è più articolata. 
Può essere comunque mantenuta senza obiezioni anche 

ui. 
k In tutto questo capitolo la parola « Virtú » deve essere 
naturalmente intesa nel senso di « forza vitale ». 
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LII 


Tutto-sotto-il-cielo ha un inizio che si può consi- 
derare come la Madre di Tutto-sotto-il-cielo. Quan- 
do si trova la madre, attraverso di essa si possono 
conoscere i figli. Quando si conoscono i figli, se di 
nuovo ci si affida alla madre, non si corrono perico- 
li fino alla fine della propria vita. 

Tappa le entrate, chiudi le porte, e per lo svi- 
luppo (naturale) del tuo corpo le tue forze non si e- 
sauriranno. Apri le entrate, favorisci le attività, e 
per lo sviluppo (naturale) del tuo corpo sarai senza 
aiuto. 

Percepire ciò che è piccolo vuol dire avere la vi- 
sione; attenersi al debole vuol dire essere forti. 

Usando la propria luce, se si fa di nuovo ricorso 
alla propria visione, non si espone il proprio corpo 
alle calamità. Questo si chiama: applicarsi a ciò che 
è costante. 


Questo capitolo è tra i più oscuri di tutto il libro; non 
sono sicuro di capirlo pienamente. 

Per quanto riguarda l'immagine della madre, si con- 
frontino i capp. 1, xx e xxv. Questa immagine si riferisce 
allo stato non differenziato; i figli sono i « diecimila esse- 
ri » (cose). Si veda il cap. 1: «il termine Essere indica la 
Madre delle diecimila cose ». Senza dubbio si fa qui allu- 
sione agli Otto Trigrammi del Libro dei Mutamenti, in cui, 
almeno stando a una spiegazione che è stata data, le tre 
linee spezzate = = simboleggiano la Madre, le tre li- 
nee intere === il Padre, e le varie combinazioni delle 
linee spezzate e di quelle intere simboleggiano i figli. 
Questo passo sembra soprattutto indicare una società 
matriarcale. Sappiamo che nella cultura cinese caratte- 
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rizzata, quale si è sviluppata per effetto di molte influen- 
ze diverse, il principio patriarcale è predominante. 

Dopo: « Quando si trova la madre, attraverso di essa si 
possono conoscere 1 figli », Ма Hsú-lun ritiene che sia ca- 
duta una frase che dovrebbe corrispondere alla fine del 
paragrafo: «поп si corrono pericoli fino alla fine della 
propria vita ». Per quanto riguarda questa espressione, si 
veda il cap. xvi. 

Dall’unione mistica con la « madre » e dalla chiusura 
delle « entrate e porte », cioè degli organi dei sensi (per 
impedire la putrefazione di un cadavere si mettevano dei 
dischetti di giada sui suoi orifizi), consegue uno sviluppo 
naturale del corpo, non disturbato da influenze sfavore- 
voli alla vita. Ma una vita attiva consuma l’essere (si veda 
soprattutto Granet, ор. cit., р. 394 [trad. it. си., pp. 296- 
297]) e impedisce lo sviluppo naturale del corpo; tra- 
duco con queste ultime parole l’espressione chung shén 
(177) che, idiomaticamente, in lingua più moderna, si- 
gnifica «tutta la vita», ma che qui è usata, credo, in un 
senso più pieno. 

La frase: « Tappa le entrate, chiudi le porte » è ripetu- 
ta nel cap. LVI, 5 5 crea confusione. Si veda anche il 
cap. x. La parola tui (178), resa con < entrate , è il nome 
sia di un Trigramma sia dell'esagramma 58; nella quinta 
арене del Libro dei Mutamenti le viene attribuito, fra 
gli altri, il significato di « bocca ». 

« Percepire ciò che è piccolo » ecc. è una strana transi- 
zione; questa frase probabilmente deriva dal contesto del 
cap. Lv, ma lo stato attuale del presente capitolo non per- 
mette di ricostruirlo. In quanto a « piccolo, insignifican- 
te » come qualità della Via, si veda il cap. хххуи. 

Mi sembra che ci sia un parallelismo di costruzione tra 
la frase del primo paragrafo: «Quando si conoscono i 
figli, se di nuovo ci si affida alla madre » ecc. e l’ultimo 
paragrafo. 

Ho tradotto ming (171) con «avere la visione »; questa 
parola, che compare spesso, è stata tradotta anche con 
«illuminato, brillare, capire » ecc. 
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LIII 


Se camminassi sulla grande Via sapendo qualco- 
sa, per quanto poco, avrei soltanto paura di smar- 
rirmi. Sebbene la grande Via sia molto unita, gli uo- 
mini amano 1 sentieri. 

Quando la Corte è ben purgata, ma i campi sono 
pieni di erbacce e i granai sono completamente vuo- 
ti; quando si indossano vesti ricamate, quando ci si 
cinge di spade affilate, quando ci si sazia di cibi e si 
possiedono beni in eccesso, io chiamo questo sac- 
cheggio e millanteria. 

Certo è cosa contraria alla Via. 


Il primo paragrafo, con il suo riferimento al « sapere », 
è piuttosto singolare. 

I (179) « smarrirsi », letteralmente « camminare di la- 
to », è una correzione di Wang Nien-sun (1744-1832) in 
luogo di shih (180) « applicare », molto simile a 1. 

La « purgazione » della Corte potrebbe riferirsi a delle 
cerimonie di protezione contro le influenze nefaste. In- 
vece di æ ша (181) «millanteria», Han Fei-tzu legge уй 
(182) « flauto », che darebbe: « Un flauto (cioè un inco- 
raggiamento) al saccheggio », ma la lezione mi sembra me- 
no buona. 
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LIV 


Ciò che si pianta bene non viene estirpato. 

Ciò che si abbraccia bene non viene sottratto. 

I figli e i nipoti non interromperanno mai i loro 
sacrifici. 

Quando si pratica (la Via) nella propria persona, 
la sua virtù sarà l’autenticità. 

Quando la si pratica nella propria famiglia, la sua 
virtù sarà l'abbondanza. 

Quando la si pratica nel proprio villaggio, la sua 
virtù sarà la durevolezza. 

Quando la si pratica nello Stato, la sua virtù sarà 
la prosperità. 

Quando la si pratica nell’Impero, la sua virtù sarà 
l’universalità. 

Poiché si considerano le altre persone secondo la 
propria persona, si considerano le altre famiglie se- 
condo la propria famiglia, si considerano gli altri 
villaggi secondo il proprio villaggio, si considerano 
gli altri Stati secondo il proprio Stato, si considera 
l'Impero secondo l'Impero. 

Come posso sapere io che così è per l'Impero? 

Da questo. 


Capitolo enigmatico. Ritengo che l’oggetto delle prime 
due frasi sia la Via o l’unità (si vedano i сарр. x, ххи, 
хххіх). Colui che «abbraccia » questa unità, che vi si 
« aggrappa » come ho tradotto più sopra, può essere si- 
curo non solo di avere vita lunga, come è detto altrove, 
ma anche della continuazione della sua stirpe. 

La sequenza, che parte dalla più piccola entità sociale 
(la persona) per arrivare, attraverso la famiglia, il villag- 
gio e lo Stato, fino all'Impero, è abbastanza comune negli 
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scrittori del IV е Ш secolo a.C. L'accento è messo qui 
sull'Impero in quanto organismo unificato, il che sareb- 
be chiaramente in rapporto con l’idea dell’« aggrapparsi 
all'unità », che sembra essere sottintesa. 

« Autenticita» è la mia interpretazione di chén (151) 
«vero, reale ». 

Le ultime due righe sono una formula spesso ripetuta; 
si vedano i сарр. хх: е LVII. «Ра questo > sembra riferirsi 
alla sequenza precedente. 
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LV 


La pienezza di colui che è impregnato della Vir- 
tù è simile a quella di un lattante. Gli insetti velenosi 
non lo pungono, gli animali selvaggi non lo graf- 
fiano, i rapaci non lo ghermiscono. Sebbene le sue 
ossa siano deboli e i suoi muscoli molli, egli stringe 
con forza. Sebbene non conosca ancora niente del- 
l'unione del maschio e della femmina, il suo mem- 
bro si erge. Questo avviene a causa del completo 
sviluppo (in lui) де еззепга fine. Sebbene gridi tut- 
to il giorno, non diventa rauco. Questo avviene a 
causa del completo sviluppo (in lui) dell'armonia 
naturale. 

Conoscere Гагтопіа naturale si dice essere co- 
stanti. 

Conoscere la costanza si dice essere illuminati. 

Allungare la vita si dice nefasto. 

Se il cuore controlla il soffio vitale, ciò si dice: es- 
sere rigidi. 

Quando gli esseri hanno raggiunto la loro matu- 
rità, invecchiano. 

(Tale controllo) è contrario alla Via. Ciò che è 
contrario alla Via presto perisce. 


Nel lattante si trova il più grande potenziale di Virtù; 
si vedano anche i capp. хе ххуш. In quanto agli « insetti 
velenosi », seguo la lezione di Ho-shang-kung; Wang Pi 
legge: « Le vespe, gli scorpioni e i serpenti ». In quanto a 
«membro virile » (183), lezione di Ho-shang-kung, per 
pudore il testo tradizionale dà un carattere simile (184), 
che significa « completo », e che rende del tutto oscuro il 
vero significato. < L'essenza fine» è anche lo sperma. Si 
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confronti il passo del Chuang-tzu (xxi, 3), già citato nel- 
le note al cap. x. 

Le definizioni che cominciano con: « Conoscere Гаг- 
monia » ecc. devono essere state intercalate qui perché la 
parola armonia è usata nella frase precedente. Il rappor- 
to con il resto del capitolo è debole. Si confrontino le 
definizioni analoghe nel cap. ці. 

Hsiang (185), che traduco con « nefasto », è un presa- 
gio. Di solito è usato in un senso favorevole, che qui non 
è possibile. Ci sono alcuni altri esempi di questa parola 
usata in senso sfavorevole, citati da A. Waley in The Way 
and its Power, p. 209. 

« Essere rigidi » (186) è una correzione fatta cambian- 
do la chiave del carattere che significa «essere forti » 
(187) e che qui non si spiegherebbe. 

Il penultimo paragrafo: « Quando gli esseri... » si trova 
anche nel сар. xxx, dove l'ho omesso. Siccome è impossi- 
bile far dire all'autore che «crescere e morire > è contro 
la Via, penso che il soggetto logico di quest’ultima pro- 
posizione sia la frase precedente. Egli condanna il con- 
trollo del soffio vitale da parte del « cuore », cioè dell'in- 
telligenza; il risultato ne sarebbe la rigidezza, a proposito 
della quale bisogna confrontare il cap. LXxvI. 
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LVI 


Egli tappa le entrate, chiude le porte. 
« Essa (egli) smussa ciò che è affilato, districa ciò 


x 


che е intricato, filtra cid che е luminoso, spiana le 


sue tracce. Questo si chiama: l’Uguaglianza miste- 
riosa. 


Perché non si può esserne vicini né lontani; non 
si può trarne vantaggio né patirne un torto; non si 
può ottenervi onore né trovarvi ignominia. 


Per questo essa (egli) è tenuta in così grande stima 
nel mondo ». 


Questo capitolo presenta numerosi problemi. Di chi si 
tratta? Di solito tutto ciò che è detto in questo capitolo è 
attribuito al Santo. Nel testo tradizionale, infatti, il capi- 
tolo inizia con due righe che io ho spostato (come anche 
Ma Hsú-lun) al capitolo Lxxx1: < Colui che sa non parla; 
colui che parla non sa ». Poi seguono le parole: « Tappa- 
re le (o: le sue) entrate, chiudere le (o: le sue) porte » che 
sono una ripresa del cap. ші. Ciò che segue, da « Essa 
(egli) smussa » fino a «tracce», è una ripetizione delle 
stesse frasi nel cap. гу; poiché originariamente queste 
frasi non erano commentate nel сар. гу, mentre lo erano 
in questo capitolo, credo che il loro posto sia qui, e le ho 
quindi omesse nel сар. гу. 

Io ritengo che sia più naturale riferire queste frasi alla 
Via (così è, d'altronde, пе! cap. гу); anche il resto del ca- 
pitolo ha un senso compiuto se lo si riferisce alla Via. 
L'ultima frase, dove si dice che la Via è la cosa più stima- 
ta nel mondo (ripetuta nel cap. гхи), ricollega il pensiero 
a quello del cap. LI. 

La cosa più semplice sarebbe di omettere non solo la 
frase: « Colui che sa... » ma anche la seguente: « Egli tap- 
pa le entrate... ». Ma сё un'obiezione seria. Le parole yen 
(5) «parla», па (178) «entrate », е men (188) « porte » 
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fanno rima con jui (189) < appuntito >, fén (190) < intrica- 
to» e ch'én (191) «tracce >. Per quanto riguarda la frase 
che termina con yen (5) « parla », questa obiezione non è 
definitiva, perché la parola yen fa rima anche nel cap. 
LXXXI. Essa sembra appartenere senz'altro al contesto 
del cap. LxxxI: quindi l'ho spostata li. Ma non ci si può 
sbarazzare così facilmente della frase « Egli tappa... » ecc. 
Ma Hsú-lun, esasperato, pensa che tutto il capitolo sia 
stato rifatto riunendo a torto dei pezzi di frase che face- 
vano rima. É un argomento pericoloso e io non oso se- 
guire Ma Hsú-lun. Comunque non vedo bene come le 
prime due frasi possano essere riferite alla Via; se la mia 
interpretazione del cap. Lu è esatta, queste frasi si riferi- 
scono al Santo. Bisogna allora ammettere che l’intero ca- 
pitolo si riferisce al Santo, il quale si è identificato, grazie 
alla sua condotta, con la Via. Traduco quindi le prime 
due frasi al maschile: « Egli tappa le entrate, chiude le 
porte », e metto il resto tra virgolette per indicare che ciò 
che è detto della Via può applicarsi, per analogia, al San- 
to. Inoltre uso sia il femminile (« essa », la Via) sia il ma- 
schile (« egli», il Santo). Forse è una soluzione troppo 
scrupolosa; ma non vedo un altro modo di rendere giu- 
stizia a questo capitolo. 

Per « Uguaglianza misteriosa » credo che si debba in- 
tendere che tutte le opposizioni sono annullate nella Via. 
Lo Huai-nan-tzu, xvi, 7°, dà la seguente spiegazione di 
questa espressione: «Quando si ricerca il bello, allora 
non si ottiene il bello; quando non si ricerca il bello, allo- 
ra si diventa belli. Quando si ricerca il brutto, allora non 
si ottiene il brutto; quando non si ricerca il brutto, allora 
si ha il brutto. Quando non si ricerca né il bello né il 
brutto, allora non si è né belli né brutti. Questo è ciò che 
si chiama “l’Uguaglianza misteriosa” [o “oscura”, si veda- 
no le note al cap. vi]». 

In quanto а ch'in (192) < vicini > (non bisogna leggere 
kuan, 193), si veda il cap. LxxIx, dove ho tradotto: < La 
Via del cielo non conosce favoritismi ». < Vantaggio » e 
< torto > compaiono anche nel cap. сххит (< vantaggio- 
sO», «nocivo >), е nel cap. іххуп (trasportati dal cap. 
LXXXI, « profitto », «danno »); si vedano le note. 

Con «tracce » traduco ch'én (191), di solito « polvere »; 
la mia traduzione è giustificata dallo Tz’u-hai. Leggo il ca- 
rattere fén (190) come se ci fosse la chiave di « seta ». 
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ГУП 


Un paese si governa con la rettifica, la guerra si 
conduce con gli stratagemmi — ma l’Impero si con- 
quista con l’inazione. 

L’Impero si conquista restando costantemente 
nell’inazione. Dal momento in cui si diventa attivi, 
non si è in grado di conquistare l’Impero. 

Come posso sapere io che le cose stanno così? Da 
questo: 

Quanto più ci sono divieti e proibizioni nell’Im- 
pero, tanto più il popolo si impoverisce. Quanto più 
il popolo possiede strumenti utili, tanto più il paese 
e la dinastia sono sconvolti. Quanto più ci sono ope- 
rai ingegnosi, tanto più vengono prodotti oggetti 
bizzarri. Quanto più si pubblicano leggi e decreti, 
tanto più si moltiplicano ladri e briganti. 

Perciò un Santo ha detto: 

«Se io pratico il Non-agire, il popolo si trasforma 
da solo. 

Se io amo la quiete, il popolo si rettifica da solo. 

Se io mi astengo dall’attività, il popolo si arricchi- 
sce da solo. 

Se io sono senza desideri, il popolo tornerà da so- 
lo alla semplicità ». 


Per quanto riguarda « rettifica », si confrontino i Dialo- 
ghi di Confucio, x11, 17: « Governare significa rettificare ». 
Probabilmente questa espressione implica anche la « ret- 
tifica dei nomi», tema favorito della scuola confuciana, 
mirante allo scopo che ogni cosa trovi e conservi il pro- 
prio posto e la propria funzione. 

Il passo che comincia con «L'Impero si conquista >, 
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fino a «l'Impero», è stato trasferito qui dal сар. хгуш, 
d’accordo con Ma Hsii-lun. 

In quanto alla formula: «Come posso sapere io... Da 
questo >, si vedano і capp. хх: e Liv. Ch’ (194), tradot- 
to nel primo paragrafo con «stratagemma », significa 
« straordinario, meraviglioso, bizzarro »; per questa pa- 
rola si confrontino anche i capp. туш е LXXIV. 

«Strumenti utili» potrebbe esser tradotto con «armi 
affilate > (si vedano i capp. хххм е Lxxx). La < semplici- 
tà » è la condizione del legno grezzo. 

L'allusione all'acquisizione dell'impero è caratteristica 
del periodo intorno al 300 a.C.; lo scopo dell’alta politica 
di allora era l’unificazione di tutta la Cina. 
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LVIII 


Se il governo è miope, il popolo è puro. 

Se il governo è chiaroveggente, il popolo è pieno 
di difetti. 

Disgrazia! Su di essa si fonda la fortuna. 

Fortuna! In essa si nasconde la disgrazia. 

Chi ne conosce il colmo? 

Poiché non esiste una condizione normale, il nor- 
male diventa di nuovo bizzarro, e il bene diventa di 
nuovo sinistro, ma in verità gli uomini sono per 
lungo tempo accecati! 

Perciò il Santo è quadrato senza essere tagliato; è 
angoloso senza avere delle punte; è diritto senza es- 
sere disteso; è luminoso senza brillare. 


Per quanto riguarda l’antinomia « miope-chiaroveg- 
gente », si veda anche il cap. xx. Per « governo » bisogna 
intendere i provvedimenti amministrativi: meno saranno 
dettagliati, meno il popolo contravverrà a essi; più saran- 
no CASE e maggiore sarà il controllo, più si rivele- 
ranno i difetti del popolo. Più si cerca, quindi, di spinge- 
re qualche cosa in una certa direzione, più si manifesterà 
la tendenza opposta. Ogni idea evoca sempre il suo op- 
posto. La stessa cosa avviene con la fortuna e la disgrazia, 
che sfuggono a ogni controllo umano. Non esiste una 
condizione che possa essere detta chéng (144) « corretta » 
(parola qui resa con «normale »); nell’inevitabile svilup- 
po, il « corretto » diventa « bizzarro » (per questa parola si 
veda il capitolo precedente, in cui essa è opposta a chéng 
nel primo paragrafo, ed è usata, più sotto, nel senso di 
« bizzarro ») e il bene si volge nel suo contrario (уао, 195, 
« sinistro », curiosa espressione che viene applicata alle 
manifestazioni soprannaturali). Gli uomini, nel loro ac- 
cecamento, non capiscono questa legge. Il Santo evita gli 
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estremi. Egli è universale e contiene in se stesso шие 
queste possibilità, senza forzare niente in nessuna dire- 
zione. « Egli è angoloso senza avere delle punte » si trova 
nel 12 chi (Couvreur, II, р. 698): si tratta della « giustizia » 
dell’uomo nobile paragonato alla giada. 

In quanto a fang (196) « quadrato », si veda il cap. xLI; 
bisogna anche tener presente che la terra, che appartie- 
ne allo Yin, è « quadrata »; questa parola suggerisce dun- 
que l’idea di passività, caratteristica del Santo taoista. 

Ho tradotto le parole ch'i wu chéng (197) con: < Poiché 
non esiste una condizione normale »; il testo è probabil- 
mente corrotto. 


135 


LIX 


Per governare gli uomini e servire il cielo, niente 
vale quanto la moderazione. 

Proprio perché cé moderazione, questo significa 
dedicarsi (alla Via) di buon’ora. 

Dedicarsi (alla Via) di buon’ora significa racco- 
gliere una doppia provvista di Virtù. 

Quando si è raccolta una doppia provvista di Vir- 
tù, non esiste nulla di cui non si sia capaci. Quando 
non esiste nulla di cui non si sia capaci, nessuno co- 
nosce i limiti fino ai quali (si può giungere). Quan- 
do nessuno conosce i propri limiti, si può possedere 
un regno. La « madre » grazie alla quale si possiede 
il regno può sussistere a lungo. 

Vale a dire che una radice profonda e una base 
solida sono la via per (ottenere) longevità e durevo- 
lezza. 


« Servire il cielo > vuol dire servirsi delle sue qualità in- 
nate, che sono « naturali ». 

La mia traduzione di se (198) con «moderazione > si 
ispira all’interpretazione di Han Fei-tzu. Ci si può chie- 
dere se non ci sia qui un effetto a doppio senso. Nella 
frase seguente c’è la parola fu (199) < dedicarsi >, cioè, se- 
condo il commento, « dedicarsi alla Via ». Ora, nello Shu- 
ching (Couvreur, р. 135) si trova l’espressione: fu tien li se 
(200) (l'assenza della chiave di quest'ultima parola nel 
nostro testo del Tao-té-ching поп ha molta importanza), 
che significa: « Dedicarsi a coltivare la terra e a raccoglie- 
re le messi». Più sotto il testo parla di «raccogliere una 
doppia provvista di virtù >. L'uso di queste parole, se е fu, 
non può certo essere accidentale; c'è dunque probabil- 
mente un gioco di parole. Nella mia traduzione, tuttavia, 
ho seguito Han Fei-tzu. 
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Sempre Han Fei-tzu interpreta la «madre» come la 
Via, il metodo grazie al quale si è conquistato il regno. 
L’espressione è sconcertante, ma ho seguito la sua spie- 
gazione in mancanza di meglio. A. Waley, op. cit., p. 213, 
vuol rendere chiu shih (201) con «guardare fissamente », 
pratica dello Yoga. Non mi ha convinto; nelle citazioni 
che egli stesso dà, l'espressione è chiaramente sinonimo 
di longevità, e difficilmente queste due parole si lasciano 
spiegare nel senso proposto da Waley. 
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LX 


Governare un grande paese è come far cuocere 
dei pesciolini. 

Quando si governa l’Impero per mezzo della Via, 
i mani non si manifesteranno come spiriti. Non che 
i mani non siano spiriti, ma questi spiriti non saran- 
no nocivi agli uomini. Così come gli spiriti non sa- 
ranno nocivi agli uomini, il Santo non sarà nocivo al 
popolo. 

Se infatti questi due non si nuocciono a vicenda, 
la loro Virtù condurrà in una direzione comune. 


La prima frase, diventata famosa, vuol dire, come è 
spiegato da Han Fei-tzu, che non bisogna stancare il po- 
polo con provvedimenti amministrativi e frequenti cam- 
biamenti. Quando si fa cuocere un pesciolino, non biso- 
gna toccarlo e rivoltarlo, altrimenti si rischia di schiac- 
ciarlo. 

Il resto del capitolo è difficile. Avevo pensato di inseri- 
re il verbo shang (202) « nuocere » nella seconda frase e 
leggere: «Se i mani (inferiori) non nuocciono agli spiriti 
(superiori) », ottenendo in questo modo un parallelismo 
con le frasi seguenti; ma le spiegazioni di Han Fei-tzu vi 
si oppongono. Accetto dunque l'interpretazione corren- 
te, secondo la quale shen (203) designa gli spiriti nel loro 
stato manifesto, la parola essendo qui presa ora come 
verbo, ora come sostantivo. Comunque una correzione 
del testo mi sembra che s'imponga. Dove io traduco: 
« (Così come) gli spiriti non saranno nocivi agli uomini », 
il testo porta le parole је; ch' (204) (ripetute dalla frase 
precedente), cioè: « Non che questi spiriti non saranno 
nocivi agli uomini». Ciò mi sembra assolutamente in- 
comprensibile. Queste parole non figurano nel commen- 
to di Wang Pi, e così si è arrivati alla conclusione che si 
tratti di un’interpolazione per dittografia. 
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Глдеа mi sembra essere che, іп un paese ben governa- 
to dalla Via, non ci sono manifestazioni malefiche dei 
mani, che causano malattie ecc. Ciò non vuol dire che i 
mani non esistano, ma giacché non sono nocivi è come se 
non esistessero. Allo stesso modo il Santo, cioè il principe 
saggio, non nuocerà al popolo con leggi e provvedimen- 
и: dunque è come se non esistesse (si veda il cap. хуп). 
Con Han Fei-tzu, leggo тт (205) « popolo », invece di 
jen (206) « uomini »; il carattere min è stato colpito da ta- 
bü sotto i Гапр, perché si trovava nel nome dell’impera- 
tore T'ai-tsung (627-649), e per questo è stato sostituito 
da jen. La lezione « popolo » offre un parallelismo mi- 
gliore con il Santo come saggio sovrano. 

« Questi due » si riferisce probabilmente al sovrano e al 
popolo. Quando non si fanno torto a vicenda e seguono 
sempre la Via, la loro Virtù, cioè la loro forza spirituale, 
non li oppone Гипо all’altro, e l'accordo della loro con- 
dotta dara luogo а un buon governo d'inazione; allora 
governare sarà altrettanto semplice che far cuocere un 
pesciolino. 


139 


LXI 


Un grande paese è a valle. È il punto d'incontro di 
Tutto-sotto-il-cielo. È come la femmina per Tutto- 
sotto-il-cielo. Con la sua tranquillità, la femmina 
prevale sempre sul maschio; con la sua tranquillità, 
essa è al di sotto. 

Quindi, se si abbassa davanti a un piccolo paese, 
un grande paese ne conquista uno piccolo, e se si 
abbassa davanti a un grande paese, un piccolo pae- 
se ne conquista uno grande. In questo modo, dun- 
que, Puno conquista facendosi basso, l’altro conqui- 
sta essendo basso. Un grande paese desidera soltan- 
to riunire degli uomini e nutrirli; un piccolo paese 
desidera soltanto essere accolto e servire. Ma af- 
finché ambedue ottengano ciò che desiderano, è 
necessario che il grande sia al di sotto. 


Ma Hsú-lun propone di trasportare qui l'ultima frase 
del cap. хххи: « Il posto della Via in rapporto a Tutto- 
sotto-il-cielo può essere paragonato a quello... e al Ma- 
ге», ma vi si oppone il fatto che hai (77) « mare » fa rima 
con fai (95) « pericolo », che precede. Il resto della rico- 
struzione tentata da Ma Hsú-lun, che vorrebbe scambia- 
re di posto il passo sulla « femmina » e la prima frase del 
cap. іхуі, mi sembra forzato. In quanto all'immagine 
della femmina, si veda il cap. vi. Nelle note del cap. уі, 
ho fatto osservare il doppio senso delle parole р7п < fem- 
mina, giumenta » e mu « maschio, stallone ». Qui queste 
stesse parole hanno la stessa ambiguità. 

In tutto il capitolo сё un gioco di parole su Asia (52) 
« basso, al di sotto, abbassarsi, inferiore », che si perde un 
ро’ nella traduzione. 
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LXII 


Per i diecimila esseri la Via è come l’angolo sud- 
ovest della casa. È il tesoro degli uomini buoni e il 
rifugio di quelli che non sono buoni. 

Con belle parole si possono acquistare onori; con 
una bella condotta ci si può innalzare al di sopra de- 
gli altri. 

Così, allorché viene instaurato un Figlio del Cielo 
o vengono insediati i Tre Duchi, sebbene essi abbia- 
no un disco di giada nelle mani e siano preceduti da 
una quadriga, sarebbe meglio per loro se stessero 
seduti e progredissero nella Via. 

Perché gli antichi stimavano tanto la Via? Non di- 
cevano forse: « Colui che cerca trova grazie a essa; 
colui che commette un misfatto sfugge grazie a es- 
sa »? Per questo essa è tenuta in così grande stima 
nel mondo. 


L'angolo sud-ovest della casa è il luogo dove si conser- 
vano i grani. Lì dormiva la donna, che ne traeva fecondi- 
tà, dando al tempo stesso fecondità al luogo. Vicino a lei 
dormiva il padrone di casa, il cui posto durante il giorno 
era sul lato est della casa: di notte la sua posizione s'in- 
vertiva. L'angolo sud-ovest significa dunque ciò che vi è 
di più importante, ma là dove non lo si aspetterebbe: Ге- 
lemento Yang là dove ci si aspetta lo Yin. Si tratta dunque 
di un'immagine molto suggestiva della Via, con il perpe- 
tuo alternarsi, spesso inatteso, delle sue due fasi. 

Nella mia traduzione, «rifugio» corrisponde a pao 
(207), preso nel suo significato riflessivo di « rifugiar- 
51». 

Per quanto riguarda la frase: « Con belle parole » есс., 
seguo la lezione dello Huai-nan-tzu, dove la parola < bel- 
la » è inserita prima di « condotta ». 
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D'accordo con Ма Hsú-lun, trasferisco la frase: « An- 
che tra coloro che non sono buoni, chi viene respinto? » 
al cap. ххуп, dove sembra più al suo posto, data la sua 
forma. 

Il resto del capitolo mostra la vanità dei successi mon- 
dani, in paragone con la penetrazione dei misteri della 
Via. 

In quanto a « Colui che cerca trova grazie a essa », se- 
guo la lezione ch iu i té (208) invece di i ch’iu té (209), d'ac- 
cordo con Ma Hsii-lun e Kao Héng. Secondo loro biso- 
gnerebbe forse aggiungere uno yu (8) «avere» prima di 
ch'iu, per ottenere un parallelismo migliore con il secon- 
do membro del periodo. 

La frase finale si ritrova nel cap. Lv1. 
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LXIII 


Pratica il Non-agire, bada a non fare niente, assa- 
pora il senza-sapore; considera il piccolo come gran- 
de, il poco come molto! 

Intacca il difficile là dove è facile; fai grande ciò 
che è minuto! 

Le cose più difficili del mondo prendono avvio da 
ciò che è facile; le cose più grandi del mondo pren- 
dono avvio da ciò che è minuto. 

Perciò il Santo non fa mai niente di grande, e così 
può compiere il grande. 

Ora, colui che promette alla leggera raramente 
mantiene la parola. Colui che considera facili molte 
cose troverà certamente molte difficoltà. 

Perciò il Santo, pur considerando tutto difficile, 
alla fine non troverà difficoltà. 


La traduzione cerca di mantenere il carattere epigram- 
matico dell’originale, in cui le medesime parole тано 
ora come verbi ora come sostantivi. 

Dopo la frase: « considera... il poco come molto », tra- 
sferisco una frase: « Rispondendo al risentimento con la 
Virtù » al сар. іххіх. Ed. Erkes (< Artibus Ачае >, V, 
1935, р. 279) ha formulato un' obiezione contro questa 
correzione di Ma Hsü- lun: tale trasposizione, cioè, di- 
struggerebbe le rime del presente capitolo. L'obiezione 
non mi sembra definitiva; Infatti qui le rime sono troppo 
irregolari per permettere una conclusione. Глдеа di 
questa frase si adatta molto meglio al cap. іххіх che а 
questo. 

Questo capitolo, nel complesso molto chiaro, è stretta- 
mente collegato al seguente. Alcuni commenti vorrebbe- 
ro anzi incorporare qui i tre esempi del cap. іхіу (l'albe- 
ro, la torre e il viaggio), dopo le parole « prendono avvio 
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da ciò che è minuto ». Non mi sembra necessario. Ambe- 
due i capitoli ricamano sul tema del ши wei: non forzare 
mai niente, ma essere sempre attenti a quella fase dello 
sviluppo delle cose in cui tutto è ancora tranquillo e de- 
bole. 

Le parole: « Perciò il Santo, pur considerando tutto 
difficile... , sono ripetute nel сар. Lxx111, dove le ho o- 
messe. 
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LXIV 


Ciò che è calmo si mantiene facilmente. 

Ciò che non è ancora apparso si previene facil- 
mente. 

Ciò che è fragile fonde facilmente. 

Ciò che è minuto si disperde facilmente. 

Agisci prima che qualcosa sia; crea l’ordine prima 
che ci sia disordine. 

Un albero dello spessore di due braccia è nato da 
un pezzetto di filo; una torre di nove piani è uscita 
da un mucchio di terra; un viaggio di mille leghe ha 
inizio da ciò che sta sotto i piedi. 

Gli uomini, nel trattare i loro affari, spesso li rovi- 
nano quando sono sul punto di riuscire. 

Veglia sulla fine come sull’inizio; allora nessun af- 
fare rovinerà. 

Perciò il Santo desidera di non-desiderare e non 
dà valore ai beni difficili da ottenere. Egli si applica 
a non studiare e torna nel punto che tutti oltrepas- 
sano. 

Così egli sostiene il corso naturale dei diecimila 
esseri senza osare agire. 


Dopo «ciò che sta sotto i piedi », nel testo tradizionale 
segue una ripetizione della frase del сар. ххіх: « Chiun- 
que lo foggi, lo rovina. Chiunque lo trattenga, lo perde >. 
lo Pometto qui, come anche la frase seguente: « Perciò il 
Santo non fa niente » fino a «поп perde niente », che ho 
spostato al сар. ххіх. 

«Сід che è fragile fonde facilmente » sembra riferirsi 
al ghiaccio. 

In quanto all’espressione « beni difficili da ottenere » si 
vedano i сарр. ше хи. 
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Dove ho tradotto: « Gli uomini, nel trattare i loro affa- 
ri... » i testi portano min (205) « il popolo », mentre i com- 
menti non ne parlano. Io penso che jen (206) « gli uomi- 
ni» vada meglio; non è impossibile che, purgando il testo 
dei caratteri che avevano sostituito delle parole tabù (co- 
me la parola тт), jen sia stato sostituito, a torto, da 
min. 
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LXV 


Nell'antichità, coloro che eccellevano nel pratica- 
re la Via non se ne servivano per illuminare il popo- 
lo ma per abbrutirlo. 

Quando il popolo ha troppo sapere è difficile da 
governare. Perciò colui che governa un paese per 
mezzo del sapere è un flagello per tale paese. Colui 
che non governa un paese per mezzo del sapere è 
una fortuna per tale paese. 

Colui che sa queste due cose scruta anche la Mi- 
sura. Saper scrutare costantemente la Misura si 
chiama la Virtù segreta. Questa Virtù segreta è pro- 
fonda, è estesa e risale il corso delle cose sino a rag- 
giungere infine la grande Conformità. 


Per quanto riguarda il concetto che il popolo deve es- 
sere tenuto in uno stato di ignoranza, si vedano anche i 
capp. ше хи. In quanto alla < Misura >, si vedano і capp. 
ххп e ххуш. Sono portato a credere che qui il paragone 
sia con una tavola geomantica. La parola chi (210) è una 
parola solenne, usata, per esempio, per «interrogare, 
consultare » la tartaruga. Ho-shang-kung dà la lezione 

iù facile chieh (211) « forma, modello, stampo », che of- 
re un binomio di due parole sinonime. Sebbene gene- 
ralmente si segua questa lezione, dubito che sia giusta. 

L'espressione «la Virtù segreta» si trova anche nel 
сар. 11, e deve essere intesa in rapporto a questo capitolo. 
Се un’antinomia voluta tra fan (98) « andare in senso in- 
verso, a ritroso, ritornare », e shun (212) «seguire, con- 
formarsi ». Per quanto riguarda fan, si confrontino i 
сарр. XXV, XL € LXXVIII; questo « movimento di ritorno » 
è caratteristico della Via ed è ciò che produce la grande 
«Conformità », vale a dire che tutto si sviluppi sponta- 
neamente senza alcun intervento volontario. Fan signifi- 
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ca anche « ribellarsi », mentre shun suggerisce la condi- 
zione ideale di un popolo che obbedisce alle autorità. C'è 
dunque un gioco di parole: si ottiene un buon governo 
con la pratica del fan! I termini « Virtù segreta » e « gran- 
de Conformità » si ritrovano nel Chuang-tzu, хп, 8 (Leg- 
ge, I, p. 317). 
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LXVI 


La ragione per cui il Fiume e il Mare possono es- 
sere re delle cento valli è la loro facoltà di essere più 
in basso di esse: così possono essere re delle cento 
valli. Perciò, se il Santo desidera essere al di sopra 
del popolo, è necessario che si ponga al di sotto di 
esso con le sue parole. Se egli desidera essere da- 
vanti al popolo, è necessario che si metta dietro di 
esso con la sua persona. 

Così il Santo è posto al di sopra senza che il popo- 
lo ne risenta il peso; è posto davanti senza che il po- 
polo ne soffra. 

Perciò Tutti-sotto-il-cielo lo spingeranno volen- 
tieri innanzi, senza stancarsi di lui. Poiché egli non 
lotta, nessuno al mondo può lottare contro di lui. 


Questo capitolo è strettamente collegato con il cap. 
Lx1. Invece di pai ku (213) « cento valli >, forse bisogne- 
rebbe leggere ch'uan ku (214) « torrenti e valli », per otte- 
nere un parallelismo con la frase finale del cap. хххи. 

Nella frase: « Perciò, se il Santo desidera » ecc., ho in- 
serito le parole shéng jen (99) «il Santo », per rendere la 
frase parallela a quella che segue: «Così il Santo è po- 
sto » ecc. 

L’asserzione del primo paragrafo, che il Fiume (o i 
Fiumi, ma probabilmente si tratta dello Yang-tzu-chiang) 
e il Mare sono re perché sono in basso, è una buona in- 
troduzione al resto del capitolo. Non vedo quindi nessu- 
na ragione di apportare altri cambiamenti al testo (si ve- 
dano le note del сар. Lx1). 

In quanto all'uso dell'espressione « stancarsi >, si veda 
anche il cap. гххи. ° 
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ГХУП 


Tutti dicono che la mia Via, pur essendo grande, 
sembra al di fuori di ogni convenzione. 

In realtà, proprio perché essa è grande sembra 
essere al di fuori di ogni convenzione. Se fosse con- 
venzionale, già da tempo sarebbe minuta! 

lo posseggo tre tesori che mantengo e conservo. 

Il primo si chiama la mansuetudine; il secondo si 
chiama la moderazione; il terzo si chiama: non osa- 
re essere il primo nel mondo. 

Essendo mansueto, posso essere coraggioso; es- 
sendo moderato, posso essere liberale; non osando 
essere il primo nel mondo, posso diventare padro- 
ne di tutti gli strumenti. 

Attualmente si sprezza la mansuetudine per esse- 
re coraggiosi; si sprezza la moderazione per essere 
liberali; si sprezza di essere gli ultimi per essere i 
primi. È la morte! Difatti, colui che combatte per 
mezzo della mansuetudine trionfa; colui che si di- 
fende per mezzo di essa è salvo. 

Colui che il Cielo vuol salvare, il Cielo lo protegge 
per mezzo della mansuetudine. 


L'espressione fu hsiao (215) significa « non convenzio- 
nale, non tradizionale, degenere ». Essa si riferisce al ca- 
rattere della Via in quanto diverso dalle convenzioni tra- 
dizionali propagate dai seguaci di Confucio. A questi ul- 
timi mira l'osservazione che, se la Via fosse convenziona- 
le, sarebbe sicuramente diventata « minuta », che è la mia 
traduzione della parola hsi (216) «sottile, particolareg- 
giato », qui applicata certamente ai riti, che sono pieni di 
particolari minuti. Per quanto riguarda questa parola, si 
veda il cap. і.хіп. In quanto a «grande», si veda il cap. 
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хху; si potrebbe tradurre: « Ha una grande mancanza di 
convenzione >. In quanto a tzu (217), ho preferito tra- 
durre con « mansuetudine » piuttosto che con « affetto » 
o «amore materno » (si veda il cap. хіх), perché mi зет- 
bra più conforme alle idee generali del Tao-té-ching. 

In quanto al termine « strumenti, utensili », che si rife- 
risce ai funzionari, si vedano le note del cap. ххуш. Cre- 
do che l’ultima frase sia la glossa di un commento. 
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LXVIII 


Un buon capo di soldati non è bellicoso. 

Un buon guerriero non è collerico. 

Un buon vincitore dei suoi avversari non si impe- 
gna. 

Un buon padrone di uomini si pone al di sotto di 
essi. 

È questo che si chiama la Virtù del non lottare. È 
questo che si chiama la forza nell’utilizzare gli uo- 
mini. È questo che si chiama il colmo della confor- 
mità al cielo. 


Nella prima frase, per quanto riguarda wei shih (218), 
seguo il commento di Wang Pi. 

Nell'ultima frase, dopo tien (61) «cielo >, ometto il ca- 
rattere ku (88) < antichità >. Questo carattere, con l’aggiun- 
ta della particella del genitivo chth (219), secondo la cor- 
rezione molto plausibile di Ma Hsú-lun e di altri, deve es- 
sere trasportato all'inizio del capitolo seguente. La paro- 
la « cielo » indica qui, come in vari altri casi, tutto ció che 
è « naturale ». 
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LXIX 


Uno stratega dell’antichità ha detto: 

< Non oso essere l'ospite; preferisco essere l’invi- 
tato. Non oso avanzare di un pollice; preferisco in- 
dietreggiare di un piede ». 

Questo è ciò che si chiama: «Camminare senza 
che ci sia un cammino, rimboccarsi le maniche sen- 
za che ci siano braccia, sguainare la spada senza che 
ci sia una spada, menare le mani senza che ci sia un 
avversario ». 

Non сё disgrazia più grande che prendere alla 
leggera il proprio avversario. Se io prendo il mio 
avversario alla leggera, rischio di perdere i miei te- 
sori. Perché, quando le armi avversarie si incrocia- 
no, vince colui che cede. 


In quanto a « dell’antichità », si vedano le note del capi- 
tolo precedente. 

L'ospite è colui che prende l'iniziativa; l'invitato aspet- 
ta. Perciò, in termini militari: il primo assume l’offensi- 
va, l’altro si mantiene sulla difensiva. Questo atteggia- 
mento passivo viene presentato al negativo, usando ef- 
ficacemente termini militari. Per quanto riguarda Гогд!- 
ne delle frasi in questo paragrafo (« Camminare... » ecc.), 
seguo il commento di Wang Pi. 

Questo stesso commento dà l'impressione che, nella 
frase seguente, invece di стр ti (220), « prendere alla 
leggera il proprio avversario », bisognerebbe leggere wu 
ti (221) «поп avere avversari ». Solo che, con un ши ti che 
precede immediatamente, si può capire meglio la corre- 
zione di una lezione originale ch'ing ti in wu ti piuttosto 
che il contrario; per un caso analogo si veda il cap. хи. Il 
commento di Wang Pi spiega che non bisogna mettersi, 
con la forza, nella situazione di non avere più avversari — 
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robabilmente perché in questo caso si diventa troppo 
orti. È una buona spiegazione. D'altra parte, Іа condan- 
na della situazione nella quale non si hanno più avversari 
contraddice ciò che l’autore ha appena detto sul fatto di 
«menare le mani senza che ci sia un avversario ». Dopo 
ualche esitazione, dunque, accetto ch'ing ti del testo tra- 
dizionale, che da un significato altrettanto ammissibile e 
я accorda соп l'aforisma del сар. LxIII: < И Santo trova 
tutto difficile ». La mia traduzione: « colui che cede » tie- 
ne conto della correzione di ai (222) «rimpiangere > in 
jang (223) « седеге », correzione confermata da molti ca- 
si paralleli. L'immagine è presa a prestito dall’arte della 
scherma. 
In quanto ai tesori, si veda il cap. 1хуп. 
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LXX 


È molto facile conoscere le mie parole e molto fa- 
cile praticarle; tuttavia non c'è nessuno nel mondo 
intero che sia capace di conoscerle o di praticarle. 

Le mie parole hanno un'ascendenza; le mie azio- 
ni hanno un maestro. 

Difatti, proprio perché non le si conosce, non mi 
si conosce. Coloro che mi conoscono sono rari; co- 
loro che mi imitano sono preziosi. 

Così il Santo è vestito di bigello, ma porta la giada 
sul petto. 


Per quanto riguarda la parola tsung (22), « avo, antena- 
to, clan », si ane anche il cap. іу; е la parola usata nel 
Buddhismo per indicare una «scuola » che si ricolleghi 
alle dottrine di un maestro. Il termine suggerisce che le 
« parole » dell’autore sono in rapporto con tutto un siste- 
ma di idee; anche le sue azioni non sono arbitrarie, ma 
dirette verso un fine. Questo sistema e questo fine sono 
naturalmente la Via, senza la quale le parole e le azioni 
del Taoista sono incomprensibili, mentre è molto facile 
capirle se le si vedono alla luce della Via. 

Traducendo «coloro che mi imitano», prendo tsé 
(224) « modello » come verbo. 

Intendo la parola hsi (225) « raro » quasi come un sino- 
nimo di kuei (226) « prezioso ». 

La giada che il Santo « porta sul petto » probabilmente 
si riferisce all'insegna che i funzionari portavano duran- 
te le udienze. Simbolicamente, il Taoista non si mostra 
mai in costume di corte, benché il suo valore interiore sia 
enorme. L'espressione si incontra nel Chia-yii, u, 15“. 
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ГХХІ 


Non considerare il sapere come sapere è il colmo. 

Considerare il non sapere come sapere è una pe- 
ste. 

Difatti, solo considerando questa peste come una 
peste non si soffre della peste. 

Il Santo non soffre della peste, perché considera 
la peste come una peste; da ciò consegue che egli 
non soffre della peste. 


Per quanto riguarda il pensiero delle prime due righe, 
si confrontino i Dialoghi di Confucio, 11, 17: « Il Maestro 
disse: “Yu, vi insegnerò che cos'è il sapere. Considerare 
il sapere come sapere, e considerare il non sapere come 
non sapere, ecco che cos'è il sapere!” >. 

Се un gioco di parole tra chih (169) «sapere > e ping 
(227) « malattia »: il primo è preso ora nel suo significato 
solito di « sapere », ora in quello di « considerare come 
sapere »; e ping significa ora « malattia, essere malati », о- 
ra «considerare come una malattia, detestare ». Ho scel- 
to la parola « peste » per rendere, nella misura del pos- 
sibile, questo gioco di parole, che comunque perde mol- 
to in traduzione. 
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LXXII 


Quando il popolo non ha paura della potenza, ne 
risulta una potenza ancora maggiore. 

Non limitarlo nelle sue dimore; non stancarlo nei 
suoi mezzi di sussistenza. 

Difatti, non si stanca proprio perché non viene 
stancato. 

Allo stesso modo, il Santo conosce se stesso ma 
non si fa conoscere. 

Egli è parsimonioso della sua persona, ma non si 
attribuisce alcun valore. 

E ciò perché egli rifiuta l’uno e sceglie l’altro. 


Un altro gioco di parole. Wei (228) « avere paura di » e 
wei (229) «autorità, potenza > sono parole apparentate 
fra loro, scritte con caratteri diversi ma che hanno la stes- 
sa pronuncia. La mia traduzione con « paura » e « poten- 
та» si sforza di mantenere, anche se in minima misura, 
l'identità dei suoni. Il paradosso è che, quanto meno il 
governo ha bisogno di intervenire attivamente con proi- 
bizioni e castighi, tanto più sarà stabile la sua autorità. 
Una delle idee preferite dalla Scuola Legista, derivata dal 
Taoismo, è che un governo perfetto non ha più bisogno 
di punire. Lo stesso pensiero si ritrova nel secondo para- 
grafo: meno ci sono misure proibitive, meno il popolo 
viene « stancato », e meno si stanca, cioè lavorerà di più. 
Probabilmente quest’ultima frase significa anche che il 
popolo non si stancherà del principe; si veda il cap. LXVI 
per la stessa espressione. 

In quanto a «limitare », io leggo con Ho-shang-kung 
hsia (230) « stretto » invece di hsia (231) « familiare », che 
non mi pare dia un significato intelligibile. 

< Parsimonioso > è la mia traduzione di ai (105), < ama- 
re », « essere economo di ». 
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La seconda parte del capitolo, а partire да: « Allo stes- 
so modo », non sembra collegarsi in modo soddisfacente 
alla prima. Ma Hsù-lun ne fa un altro capitolo. In quanto 
al pensiero, si veda il cap. ххи. La formula finale, che si 
trova anche nei сарр. хи e хххуш, mi sembra qui fuori 
posto. 
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LXXIII 


Colui che mette il proprio coraggio nell’osare, 
perisce. 

Colui che mette il proprio coraggio nel non osa- 
re, sopravvive. 

Di questi due modi d’agire, Гипо è vantaggioso, 
l’altro nocivo. 

Ma quando il cielo odia, chi ne conosce la causa? 

La Via del Cielo è di non lottare, e nondimeno sa- 
per vincere; di non parlare, e nondimeno saper ri- 
spondere; di non chiamare, e nondimeno far accor- 
rere; di essere lenti, e nondimeno saper fare pro- 
getti. 

La rete del cielo è grande; sebbene le sue maglie 
siano allentate, nulla sfugge a essa. 


Dopo: « chi ne conosce la causa? » il testo corrente por- 
ta: «Per questa ragione il Santo trova tutto difficile ». 
Questa frase si ritrova nel cap. Lx. Siccome in un'iscri- 
zione dei T'ang è omessa in questo capitolo, non ne ho 
tenuto conto. 

L’idea principale è ancora una volta quella del wu wei, 
la Non-azione. Un comportamento coraggioso, sia in bat- 
taglia, sia contro le autorità stabilite, porta a situazioni 
che mettono in pericolo la vita. Il vero coraggio del Taoi- 
sta consiste nel non osare. Si confronti il passo del cap. 
LXIX dove è detto: < Camminare senza che ci sia un cam- 
mino» ecc. Di questi due modi d'agire, Гипо sembra 
vantaggioso, l’altro nocivo. Eppure non si può mai essere 
sicuri del modo di operare da cielo. La frase con rima: 
« Ma quando il cielo odia, chi ne conosce la causa? » e- 
sprime appunto questa idea. Essa sembra a prima vista 
imbarazzante, giacché per il Taoista il cielo non può 
comportarsi in modo arbitrario. Questa frase è citata nel 
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Lieh-tzu, vi, 7, 11%, alla fine di un'argomentazione che di- 
mostra come nulla si possa contro la fatalità. Nello stesso 
capitolo del Lieh-tzu, un ро” più sotto, viene provata la fu- 
tilità di ciò che sembra vantaggioso o nocivo. Così dun- 
que bisogna intendere questa frase, senza dubbio un an- 
tico adagio. 

In seguito, il vero carattere della Non-azione del cielo 
è definito in quattro modi diversi, e il pensiero culmina 
nella bella immagine dell’ultima frase. Non si tratta af- 
fatto di un’intenzione volontaria del cielo; al contrario, 
ogni cosa segue liberamente il suo corso. Ma niente sfug- 
ge alle leggi naturali - se per una volta ci è permesso di 
ricorrere a una terminologia moderna. 


160 


ГХХІУ 


Poiché il popolo поп teme la morte, come intimi- 
dirlo con la pena di morte? 

Anche se si potesse far sì che il popolo temesse 
costantemente la morte, e se si potessero agguanta- 
re e condannare a morte coloro che fanno delle co- 
se ingegnose, chi oserebbe agire in questo modo? 

Се sempre un carnefice che esegue la condanna. 
Sostituire il carnefice nell'eseguire la condanna si- 
gnifica: sostituire il carpentiere nel tagliare il le- 
gno. Quando si sostituisce il carpentiere nel tagliare 
il legno, rari sono coloro che non si feriscono la 
mano! 


« Poiché il popolo non teme la morte » è una frase pa- 
rallela a quella де тло del cap. гххи: « Quando il po- 
polo non teme la potenza », dove si ritrova la stessa paro- 
la wei (228) « temere ». 

Nel secondo paragrafo un manoscritto di Tun-huang 
omette la parola « popolo » e aggiunge ри (232) « non », 
in modo che si potrebbe tradurre: «Se si potessero ag- 
guantare e condannare a morte coloro che non temono 
mai la morte e fanno delle cose ingegnose, chi oserebbe » 
ecc.; ma, dopo matura riflessione, non ritengo che que- 
sta lezione sia giusta. Infatti, in questo caso, « chi osereb- 
be » sarebbe riferito al popolo, il quale non oserebbe più 
fare cose ingegnose; ma nel contesto questa espressione 
si riferisce indubbiamente al principe. Il pensiero è il se- 
guente: è una verità sperimentale il fatto che il popolo 
non teme la morte perché è sempre pronto a rischiare la 
vita. Quindi le pene di morte non possono intimidirlo. 
Anche se si riuscisse a intimidirlo, quale principe osereb- 
be instaurare la pena di morte? La vita e la morte sono 
fissate per predestinazione; esiste, per così dire, un car- 
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nefice che зе ne incarica: la Via. Se la morte venisse inflit- 
ta, per intervento del principe, prima del momento pre- 
destinato, il corso naturale delle cose ne sarebbe turbato. 
Tale condotta è pericolosa quanto voler usare l’ascia di 
un carpentiere senza avere imparato la sua arte. Ne risul- 
tano inevitabilmente delle sciagure. 

Per quanto riguarda il concetto di ch' (194), «cose in- 
gegnose », si veda anche il cap. гуп. Questa nozione 
comprende tutti gli strumenti che creano una società 
complicata e impediscono al popolo di vivere in una sem- 
plicità simile a quella del legno grezzo. Il popolo si trova 
allora esposto a ogni specie di pericolo, a causa del suo 
desiderio di raggiungere i propri fini; può arrivare al 
рага di non temere la morte. Per questa idea si соп- 

onti il cap. Lxxv. 

La frase: « C'è sempre un carnefice che esegue la con- 
danna» potrebbe anche essere tradotta con: « Succede 
spesso che il carnefice sia condannato a morte »; si tratte- 
rebbe in questo caso del pericolo che si corre quando si 
condanna qualcuno a morte. Ma bisogna rifiutare questa 
traduzione, perché in seguito si parla di « Sostituire il car- 
nefice nell’eseguire la condanna ». Il primo « carnefice » 
è dunque un agente non-umano. Inoltre, se si adottasse 
questa traduzione, bisognerebbe intendere al passivo il 
primo sha (233), « eseguire la condanna », che subito do- 
po è preso in senso evidentemente attivo. Sebbene tale 
cambiamento di voci sia possibile, dati i giochi di parole 
di cui si compiace il Tao-té-ching, nel presente contesto 
non mi sembra molto verosimile. 
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LXXV 


Se il popolo ha fame, ne è causa la quantità di 
tasse consumate dai suoi superiori: ecco perché ha 
fame. 

Se il popolo è difficile da governare, ne è causa 
l’attività dei suoi superiori: ecco perché è difficile 
da governare. 

Se il popolo prende la morte alla leggera, ne è 
causa Гессеззо dei suoi sforzi per vivere: ecco per- 
ché prende la morte alla leggera. 

Difatti, proprio se non si agisce per vivere si è più 
saggi che non se si dà valore alla vita. 


In quanto all'espressione «пе è causa l'eccesso dei suoi 
sforzi per vivere », si confronti il cap. L. Il pensiero di 
questo pee é strettamente collegato a quello della 
prima frase del сар. іххіу. 

Secondo questi tre paragrafi, il torto fondamentale è 
l’attività. Perciò il paragrafo finale arriva alla conclusione 
che è meglio non essere attivi per amore della vita piutto- 
sto che attribuirle troppa importanza e agire. Ma Hsú- 
lun propone di trasferire quest'ultimo paragrafo al cap. 
L, ma non vedo ragione di seguirlo. 

L'espressione fu wei (38) < proprio perché » di solito è 
seguita да shih г (234) < perciò >; qui се soltanto shih (235) 
«questo », che modifica in parte il valore della for- 
mula. 
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LXXVI 


Quando nasce, l’uomo è tenero е debole; quando 
muore, è duro e rigido (forte). 

I diecimila esseri, piante e alberi, durante la vita 
sono teneri e fragili; quando muoiono, sono secchi 
e appassiti. Perché ciò che è duro e rigido (forte) è 
servo della morte; ciò che è tenero e debole è servo 
della vita. 

Dunque: se un’arma è troppo rigida (forte) viene 
distrutta; se un albero è troppo rigido (forte) si 
spezza. 

Ciò che è duro e rigido è posto in basso; ciò che è 
tenero e debole è posto in alto. 


Questo capitolo contiene una serie di giochi di parole. 
La parola shéng (35) significa sia « nascita » che «vita », e 
mi sono trovato costretto a usare ambedue le parole. La 
parola chang о chiang (187) significa sia «rigido» che 
« forte », e ho dato la doppia traduzione per mostrare il 
gioco di parole. La frase: «se un’arma è troppo rigida 
(forte), viene distrutta » potrebbe essere tradotta altret- 
tanto bene: «se un'arma è troppo forte > ecc. Anche in 
ché (236) « spezzare » се un doppio senso; questa parola 
è un termine tecnico, « appassire e morire », che si dice 
delle piante. 

Accetto alcune correzioni testuali. Invece di ри shéng 
(237) «non vince >, leggo mieh (238) « viene distrutto », 
con lo Huai-nan-tzu e il Lieh-tzu; e invece di ping (239) 
«arma» o kung (240) « insieme », leggo, con gli stessi au- 
tori, ché (236) < spezzare >. Invece di chiang ta (241) < rigi- 
do e grande», adotto con alcuni testi la lezione chien 
chiang (242). Per quanto riguarda le espressioni « servo 
della morte » e « servo della vita» si veda il cap. L. 
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LXXVII 


La Via del Cielo, quanto è simile all’atto di tende- 
re un arco! Ciò che è alto è spinto in basso, ciò che è 
basso è tratto in alto; il sovrappiù è tolto, ciò che 
manca è aggiunto. 

La Via del Cielo toglie il sovrappiù e aggiunge ciò 
che manca. La Via degli uomini, al contrario, non è 
così: essi tolgono dove c'è mancanza per offrirlo do- 
ve c'è un sovrappiù. 

Chi è capace di offrire il suo sovrappiù là dove се 
mancanza? Soltanto colui che possiede la Via. 

Perciò il Santo agisce, ma non ne trae nessuna si- 
curezza; quando un’opera è compiuta, egli non si 
sofferma su di essa. 

Il Santo non fa provviste: poiché considera tutto 
come se appartenesse agli altri, tanto di più ha egli 
stesso; poiché dà tutto agli altri, egli stesso ha in 
maggiore abbondanza. 

La Via del Cielo reca profitto, ma non reca dan- 
no. La Via del Santo è di agire, ma senza lottare. 

Egli non desidera mostrare la propria abilità. 


Per quanto riguarda il costrutto della prima frase, si 
confronti il cap. v, dove la frase finisce con la particella 
hu (243), che sembra più adatta della particella usata qui, 
уй (244). 

Accetto una correzione di Ма Hsú-lun quando leggo: 
« Chi è capace di offrire il suo sovrappiù là dove c'è man- 
canza » invece del testo corrente: « Chi è capace di forni- 
re il proprio sovrappiù all'impero >. 

Il passo: « Perciò il Santo agisce » fino a « non si soffer- 
ma su di essa » costituisce una ripetizione di quello del 
cap. LI e dei paralleli citati nelle note dello stesso capito- 
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lo. Dato che questo passo һа qui un significato plausibile, 
non lo tolgo: quando un’opera è compiuta e un dato svi- 
luppo ha avuto luogo, il Santo non desidera uno svilup- 
po ancora maggiore, un sovrappiù, ma accetta il ritorno, 
il declino, l’insufficienza. 

Ho trasferito qui, d'accordo con Ma Hsú-lun, il passo 
del cap. іхххі: « Il Santo non fa provviste... » — si veda il 
Chuang-tzu, хххш, 5 (Legge, П, р. 226) — fino a «lotta- 
re ». Soprattutto la prima parte di questo passo si collega 
molto bene con ciò che precede, e l’intero paragrafo 
sembra fuori posto nel cap. LXxxI. Le due frasi: «Га Via 
del Cielo reca profitto... » (si veda la seconda riga del cap. 
уш) fino a «lottare » potrebbero anche essere ип’аппо- 
tazione piuttosto superficiale di un commento a torto in- 
serito nel testo. 

L'idea dell'ultima frase si ritrova nel cap. xxiv in for- 
ma più elaborata. Nel presente capitolo il rapporto di 
questa frase con il resto, con o senza la mia inserzione, è 
piuttosto debole. 
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LXXVIII 


Che il debole prevale sul forte e il molle sul duro, 
nessuno al mondo lo ignora, ma nessuno è capace 
di metterlo in pratica. 

Così un Santo ha detto: « Colui che raccoglie le 
immondizie di uno Stato viene nominato signore 
dell’altare del suolo e delle messi; colui che racco- 
glie le disgrazie di uno Stato diventa re di tutto 
l'Impero». 

Le parole rette sembrano paradossali. 


Nelle note del сар. хип ho spiegato le ragioni che mi 
hanno costretto a trasferire a quel capitolo l’inizio di 

uesto capitolo: « Niente al mondo è più molle e debole 
dell'icgua ma nell’avventarsi contro ció che è duro е 
forte, niente può superarla... La cosa diventa facile per 
essa grazie a ciò che non esiste ». 

«Le immondizie di uno Stato » si riferisce senza dub- 
bio alla zolla di terra, prelevata dall’altare regale del suo- 
lo e delle messi, che veniva offerta a un signore come se- 
gno di investitura, affinché potesse egli stesso elevare un 
altare del suolo e delle messi nei suoi domini. 

« Colui che raccoglie le disgrazie di uno Stato diventa 
re di tutto l’Impero » significa: chi conquista uno Stato 
raccoglie anche l’eredità, per così dire, delle « cattive sor- 
ti» che gravavano su questo Stato — ed egli deve saperle 
volgere a suo profitto. La citazione, le cui due parti si ri- 
trovano separatamente nello Huai-nan-tzu, хи, 14°, 15'- si 
veda anche il Chuang-tzu, xxx, 5 (Legge, П, р. 226) —, il- 
lustra la tesi secondo la quale la debolezza e il disonore 
sono le condizioni della forza e dell'onore. 

La parola fan (98) « tornare », resa con « paradossali », 
si ritrova nei сарр. xxv (la Via « torna al proprio contra- 
rio »), хі. (« Il ritorno è il movimento della Via») e Lxv 
(« la Virtù risale il corso delle cose »). 
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LXXIX 


Si ha un bel placare un grande risentimento; se 
restano sempre altre cause di risentimento, come si 
può essere in buoni rapporti con gli altri? Rispon- 
dendo al risentimento con la Virtù. 

Perciò il Santo tiene la metà sinistra del bastonci- 
no, ma non pretende niente dagli altri. 

Colui che possiede la Virtù bada soltanto al ba- 
stoncino, colui che non possiede la Virtù bada a ri- 
scuotere (quanto gli è dovuto). 

La Via del cielo non conosce favoritismi; offre 
sempre l’occasione di essere in buoni rapporti con 
gli altri. 


D'accordo con Ma Hsú-lun е Као Héng, inserisco in 
questo capitolo la frase del cap. 1хш: < Rispondendo al 
risentimento con la Virtù », ma la metto dopo «come si 

цё...» е non prima, come fanno loro. Ciò che segue il- 
ustra il modo in cui bisogna praticare questa Virtu. Per 
concludere un affare, si facevano due tacche identiche su 
un bastoncino, che poi si spezzava, e il creditore conser- 
vava quello di sinistra. Sebbene colui che pratica la Virtù 
conservi il bastoncino, cioè la prova degli obblighi do- 
vutigli, non esige con la forza che questi obblighi siano 
adempiuti. Quest'ultimo comportamento significhereb- 
be un intervento attivo, quali usano fare coloro che non 
possiedono la Virtù e che, per questa ragione, sono inca- 
paci di dissipare completamente un sentimento di inimi- 
cizia, e perciò anche incapaci di essere « in buoni rappor- 
ti » con le persone. Un uomo di Virtù bada soltanto ad as- 
solvere i propri obblighi. Creditore e debitore, attivo e 
passivo, sono due poli altrettanto necessari, e non biso- 
gna cercare di mutare questa relazione con la violenza. 
La Via del cielo non favorisce né l’uno né l’altro di questi 


168 


poli; se si segue questa Ма e si pratica questa Virtù, è 
possibile prevenire i conflitti e vivere in buoni rapporti 
con gli altri. 

Prendo l’ultima parola, shan (155) «buono », con valo- 
re verbale, come spesso è il caso nel nostro testo, questa 
volta nel senso di: «trattare con bontà, essere in buoni 
rapporti con»; si confronti il cap. хых. La spiegazione 
usuale: «La Via del cielo è con gli uomini buoni (o: dà 
agli uomini buoni)» è in evidente contraddizione con il 
carattere della Via, che non riconosce né bene né male. 
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LXXX 


Un piccolo paese con pochi abitanti, dove, sebbe- 
ne esistano strumenti che fanno il lavoro di dieci o 
cento uomini, si possa indurre il popolo a non ado- 
perarli! 

Dove si possa indurre il popolo a considerare la 
morte una cosa grave e a non emigrare lontano! 

Dove, sebbene esistano barche e carri, non ci sia 
motivo di caricarli, e sebbene esistano corazze e ar- 
mi, non ci sia motivo di prepararli per l’uso! 

Dove si possa indurre il popolo a tornare all’uso 
delle cordicelle annodate; a gustare il proprio cibo, 
ad ammirare le proprie vesti, ad accontentarsi delle 
proprie abitazioni, a godere dei propri costumi! 

Dove, sebbene esista un paese vicino a portata 
d’occhio, in modo che да ипо all’altro si odano 
cantare i galli e abbaiare i cani, gli abitanti sino alla 
loro morte in vecchiaia non si siano mai frequen- 
tati! 


Questo capitolo descrive la felicita ideale di un paese 
senza cultura. Per quanto riguarda la critica degli stru- 
menti che risparmiano il lavoro, si puó confrontare il 
Chuang-tzu, хи (Legge, I, pp. 319-322). In quanto a ch'i 
(245) «strumenti», я veda anche il cap. гуп. 

Le « cordicelle annodate > sarebbero state usate al po- 
sto dei caratteri scritti nella lontana antichità. Si veda il 
Libro dei Mutamenti (Legge, p. 385). 

< Gustare il proprio cibo > ecc. significa che non si de- 
vono desiderare mercanzie importate da altri luoghi. 

« Considerare la morte una cosa grave » è la traduzio- 
ne di chung ssù (246). A. Waley, op. cit., p. 241, propone 
di leggere ch'ung invece di chung, che significherebbe: 


170 


« morire due volte ». È impossibile; chung 555, nel senso di 
« considerare la morte una cosa grave », è evidentemente 
opposto a ck ing ssú < prendere la morte alla leggera > del 
cap. LXXV. 

Sotto forma un ро” diversa, questo capitolo è citato da 
Ssu-ma Сһлеп nello Shih chi, сххіх. 
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LXXXI 


Colui che sa non parla; 

Colui che parla non sa. 

Colui che è sincero non abbellisce; 
Colui che abbellisce non è sincero. 
Colui che è buono non discute; 
Colui che discute non è buono. 
Colui che sa non gioca; 

Colui che gioca non sa. 


Ho trasferito all’inizio del presente capitolo le prime 
due righe del сар. Lvi (si vedano le note di questo capito- 
lo). Yen (5) fa rima con pien (247). Nelle frasi seguenti, i 
testi correnti esitano tra yen (5) < parlare, parola > e ché 
(248) « colui che ». Ma Hsii-lun propone di leggere sem- 
рге la seconda parola invece della prima е io l'ho seguito. 
Ho pensato un momento di combinare le due lezioni in- 
serendo ché dopo yen ogni volta che c'è yen, e yen prima di 
ché ogni volta che c'è ché. Ma tale correzione darebbe fra- 
si di cinque parole, mentre le prime due frasi, che pro- 
vengono dal сар. гм, hanno ciascuna quattro parole sol- 
tanto. Ciò che potrebbe indurre ad accettare questa cor- 
rezione è soprattutto la difficoltà che presenta la parola 
po (249) « universale ». In generale la si interpreta nel 
senso di: « Il saggio non è universale », o qualcosa di si- 
mile. Ora, tale idea sarebbe in contraddizione con il ca- 
rattere della Via, che procura una conoscenza « universa- 
le » e non un sapere specializzato. La correzione suddetta 
darebbe la seguente traduzione: « Colui che sa parlare 
non è prolisso; colui che è prolisso non sa ». Ho comun- 
que rinunciato a questa correzione perché esiste un’altra 
spiegazione possibile della parola po. Essa significa anche 
«giocare al gioco delle tavolette », una specie di gioco di 
dadi, un gioco d'azzardo. Nel Chia-yú (1, 26), сё la frase: 
< L'uomo nobile non gioca al gioco delle tavolette >, pu po 
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(250). Su questo passo si veda il lavoro di В.Р. Kramers, 
‘Khung Tzu Chia Yi; the School Sayings of Confucius, Lei- 
den, 1950, pp. 227, 316. Nel Chia-yù, Confucio condan- 
na il po perché in questo Весо si giocano due partite іп 
una sola volta, ciò che implica, egli dice, che « si procede- 
rebbe al tempo stesso per una cattiva ма». Alla luce di 
questo testo il nostro passo del Tao-té-ching potrebbe es- 
sere spiegato nel senso che per un Taoista, che deve se- 
guire la Via unica, sarebbe disdicevole dedicarsi a un gio- 
co in cui si procede contemporaneamente per due vie. 
Probabilmente questo gioco € anche un modo di predire 
Гаууешге; si veda il cap. хххуш, dove е criticato il desi- 
derio di «conoscenza prematura », una specie di pre- 
scienza. 1l nostro passo vorrebbe dunque dire che non 
gioca a questo gioco d'azzardo «colui che за», e soprat- 
tutto colui, si potrebbe aggiungere, che conosce la Via e 
segue una sola via, non due. Si vedano anche gli articoli 
di Yang Lien Shéng, A Note on the So-called TLV-Mirrors 
and the Game Liu-Po e An Additional Note on the Ancient 
Game Liu-Po, « Harvard Journal of Asiatic Studies », 
IX, 1945, pp. 203-206 e XV, 1952, pp. 124-139; e si veda 
anche il libro di Nancy Lee Swann, Food and Money т 
Ancient China, Princeton, 1950, pp. 461-462. 

« Colui che è buono » potrebbe significare: « Colui che 
è abile nel parlare », oppure: « Colui che è versato nella 
Via ». La mia traduzione rimane equivoca quanto il testo 
cinese. In ogni caso, con buona pace di molti traduttori, 
non bisogna prendere la parola shan (155) in senso mo- 
rale, come se significasse l’uomo «buono >, virtuoso. 

La fine del capitolo, a partire da: « Il Santo non fa 
provviste » fino a: «La Via del Santo è di agire, ma senza 
lottare », è stata trasferita al cap. гххуп. 


173 


Elenco dei capitoli nei quali ho fatto omissioni о ag- 
5 il segno + indica che un passo di un certo capito- 
о è stato trasferito in un altro o, nel caso si tratti di una 
ripetizione, che è stato omesso in un certo capitolo e 
mantenuto in un altro; il segno < indica che un certo ca- 
pitolo ha avuto un’aggiunta presa da un altro capitolo. I 
cambiamenti riguardano in tutto 27 capitoli. 


XLIII 
II LI 
IV > LVI 
Хе X 

ІХ 
де | LI 


XXX > LV 
XXXII > XXXVII 
XXXVII < XXXII 
XLIII — | 7 
XLVII > LVII 
п 
LI < X 


LVI > LXXXI 
LVII +e XLVIII 
LXII > XXVII 
LXIII > LXXIX 
LXIV > XXIX 
LXVIII > LXIX 
LXIX – LXVIII 
LXXIII > LXIII 


LXXVII + LXXXI 
LXXVIII > XLIII 
LXXIX – LXIII 
LXXXI « ¡ LVI 
> | LXXVII 
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TESTO ORIGINALE DEL « TAO-TÉ-CHING » 
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